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E€ pS . , . 
Lo que debe ser todavía no existe más que en nuestro compromiso, 
en la memoria de todo lo que vive y en lo que tenemos que 
inventarnos, sembrar y proteger para abrir el camino.” 


Marcha indígena, 2004 


El Centro de Investigación y Educación Popular/Programa por la Paz 
(Cinep/PPP) presenta la serie de publicaciones Juntanzas en resistencia por 
el territorio. Experiencias pedagógicas e investigativas en el caribe colombiano, 
como resultado de la continuidad de procesos de acompañamiento educa- 
tivo e implementación de investigaciones locales participativas en el sur 
de La Guajira, la Sierra Nevada de Santa Marta (SNSM) y en la ciudad de 
Cartagena, donde participan jóvenes, docentes, líderes y lideresas de pue- 
blos indígenas, consejos comunitarios afrodescendientes, organizaciones 
sociales, comunitarias e instituciones educativas, quienes, por medio de 
procesos formativos críticos e investigaciones locales participativas, abor- 
daron problemas territoriales que se entretejen y emergen en la escuela, 
la comunidad y las organizaciones sociales. 


¿Por qué una apuesta de educación intercultural para la defensa del 
territorio? ¿Por qué promover procesos de investigación local participativa 
con las comunidades indígenas y afrodescendientes de La Guajira, la SNSM 
y Cartagena? Estas preguntas son centrales en la apuesta intercultural por- 
que apelamos a procesos de formación y discusión permanente, de manera 
que se construyan sujetos colectivos y subjetividades políticas para la de- 
fensa del territorio en el marco de economías extractivas, despojos históri- 
cos, segregación racial y exclusión social generalizada. 
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La Educación Intercultural para la defensa del territorio es una apuesta po- 
lítica, investigativa y pedagógica que permite construir escenarios de lec- 
turas del mundo para transformarlo. Indudablemente, la Educación Popu- 
lar y la Investigación Acción Participativa (IAP) se convierten en pilares 
centrales para este propósito, pues permiten hacer análisis complejos de 

la realidad, producir conocimiento situado con las comunidades y articular 
acciones colectivas de transformación. 


En estos procesos formativos convergen sujetos que encarnan múltiples di- 
ferencias e identidades, por ejemplo, maestros y maestras, líderes y lideresas, 
jóvenes investigadores e investigadoras wayuu, wiwa, negros, afrodescen- 
dientes, campesinos y mestizos que ocupan múltiples posiciones de desigual- 
dad y exclusión (de raza/etnicidad, género, sexo y clase social) en contextos 
geográficos particulares: en el caso de Cartagena, urbano-populares, y rurales 
en la SNSM y La Guajira. 


En ese sentido, esta escuela intercultural reconoce que hay múltiples lu- 
gares de enunciación, encuentro, contradicción, antagonismos y de luchas 
de los diferentes sujetos, acordes con las desigualdades que cada uno y cada 
una encarnan, por ello, la interculturalidad es el escenario para ser recono- 
cidas e incorporadas en una agenda política común y diversa. 


El diálogo intercultural, además de reconocer la diversidad de los suje- 
tos dialogantes, reconoce la importancia del conflicto, el disenso para 
producir cambios y cuestionar las profundas asimetrías en la que se en- 
cuentran las comunidades en la interlocución con el Estado, empresas 

y otros actores como la academia. De manera particular, los actores que 
se encuentran en esta escuela intentan desestabilizar la visión hegemó- 
nica del “desarrollo”, que violenta a los grupos étnicos y sus relaciones 
significativas con el territorio; esta es una acción política profundamen- 
te transformadora. 


Durante el proceso de formación se trenzaron dos procesos, a saber: a) Di- 
plomado en Educación Intercultural para la Defensa del Territorio, rea- 
lizado con el apoyo de la Universidad de La Guajira y la Universidad de 
Cartagena; y b) Acompañamiento del equipo del Cinep/PPP a las personas 
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participantes en el diseño, realización y sistematización de los procesos 
de investigación local participativa en los tres nodos territoriales. 


En el año 2019 se desarrolló el diplomado a través de nueve módulos es- 
tructurados por cuatro ejes: conceptuales, contextuales, metodológicos 

y de sistematización. Estos ejes se vincularon al desarrollo de tres líneas 

de profundización: i) educación propia, intercultural y etnoeducación; 

ii) memorias y conflictos territoriales; y iii) extractivismos y alternativas 

al desarrollo. Estas tenían como objetivo empoderar en la susmM, La Guajira 
y Cartagena a sujetos políticos articulados en la construcción de memorias 
locales, miradas críticas sobre las afectaciones del modelo de desarrollo, 
procesos educativos emancipadores y mecanismos para la garantía de los 
derechos étnico-territoriales. 


El diplomado buscó generar un diálogo intercultural, intergeneracional 

y de género que permitiera situar y complejizar los problemas territoriales 
en los escenarios escolares, comunitarios y organizativos para fortalecer 
redes de trabajo colectivo e impulsar múltiples agendas para la defensa del 
territorio. Asimismo, se brindaron elementos técnicos para la producción 
de conocimiento por medio de otras formas de expresión como las escritu- 
ras creativas y la producción audiovisual y sonora. 


Valga decir que de manera paralela al diplomado se desarrollaron procesos 
formativos y reflexivos con mujeres indígenas, negras, afrodescendientes 

y palenqueras, donde se trataron temas sobre los derechos de las muje- 

res a una vida libre de violencias desde una perspectiva interseccional y de 
manera contextualizada en los tres nodos territoriales. Estas experiencias 
reflexivas resultaron en la sistematización de la serie de publicaciones de- 
nominadas Palabrear. Círculos de la palabra de las mujeres wiwa, wayuu y afro- 
descendientes, que invitamos a compartir, leer y apropiar. 


En relación con los procesos de acompañamiento y producción de conoci- 
mientos situados, estos estuvieron centrados en la formación de investi- 

gadores e investigadoras locales con tres principios centrales: a) el análisis 
crítico de la pertinencia de la investigación local con las líneas de profun- == 
dización propuestas durante el diplomado, y que, a su vez, se vinculara +7 
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con problemas territoriales considerados relevantes por los sujetos partici- 
pantes; b) aprender a investigar con otros y otras desde los diálogos inter- 
culturales y con la implementación de metodologías diversas y epistemo- 
logías propias que potenciaran paradigmas y ontologías de los pueblos, 





en contraste con los saberes y prácticas occidentales; y c) la producción de 
conocimiento situado donde los sujetos se posicionan como investigadores 


, 
e investigadoras de sus propias realidades en perspectiva de agenciar trans- Y, | 
formaciones de su realidad. á 
Como resultado, se obtuvieron 36 sistematizaciones e investigaciones locales ( 
participativas recogidas en siete libros de la serie Juntanzas en resistencia por 
el territorio. Experiencias pedagógicas e investigativas en el caribe colombiano, las | SY 


cuales están organizadas por nodo territorial de la siguiente manera: 


Hg Enramoar la vida. Voces de afroguajiros y wayuus. Allí se enra- 
man sistematizaciones que recogen las experiencias investigativas 





y educativas de docentes, jóvenes y liderazgos afroguajiros y wayuu 
que han reflexionado sobre temas como la implementación de la 
Cátedra de Estudios Afrocolombianos y la educación intercultural en 
La Guajira. De igual forma, se reúnen ejercicios de memoria colectiva 
sobre la medicina tradicional afrodescendiente y los procesos de po- 
blamiento Wayuu en el sur de La Guajira. Las disputas y afectaciones 
territoriales ocasionadas por la minería de carbón a gran escala son 
también incluidas a través de estudios de casos sobre la desviación 
del arroyo Bruno y la situación actual de contaminación ambiental 
de la comunidad de Manantialito. 


y Enramar historias. Cuentos, relatos y crónicas wayuus y afro- 
guajiras. A través de narrativas creativas se enraman memorias, 
reflexiones, cuentos tradicionales, ilustraciones, infografías y tramas 
sonoras y audiovisuales' que se remiten a un pasado para explicar el 
presente actual, que está atravesado por las afectaciones de la mine- 
ría de carbón y los continuos procesos resistencia y territorialización, 
para rescatar los saberes propios. 


FOIS OS "ST" ss 


1 Estos productos audiovisuales se pueden consultar al escanear los códigos QR o 
revisar la memoria USB incluida en el empaque de las publicaciones. 
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Negras Hoscas. Las mujeres frente a las transformaciones de las 
actividades productivas y económicas de los reasentamientos de 
Roche, Patilla y Chancleta. A través diversas metodologías cuanti- 
tativas y cualitativas se recorren las transformaciones y afectaciones 
particulares contra las mujeres ocasionadas por los reasentamientos 
involuntarios surgidos en el marco de la actividad extractiva en el sur 
de La Guajira. 


Trenzar las resistencias contra el racismo en Cartagena. Por 
medio de cuatro investigaciones locales participativas se examinan 
procesos de desplazamiento, segregación racial y despojo territorial 
que reproducen las desigualdades históricas en Cartagena, así como 
también se evidencian las estrategias de lucha y resistencia que se 
han trenzado para garantizar la permanencia digna y el derecho a 
habitar la ciudad. 


Trenzar resistencias. Memorias, relatos y sonoridades cartage- 
neras. Entre sistematizaciones de experiencias investigativas y otras 
narrativas escritas, sonoras y visuales se trenzan diversas subjetivi- 
dades y resistencias atravesadas por problemas territoriales como el 
racismo, la violencia policial, el sexismo, la homofobia y el acoso en 
lugares como la escuela, el barrio y las calles. Asimismo, se narran las 
resistencias de protección ambiental, cuidado del cuerpo territorio 

y las memorias de lugares que dan sentido a identidades diversas. 


Wiwas tejiendo memorias desde el corazón del mundo. A partir 
de diálogos interculturales e intergeneracionales para rescatar sabe- 
res propios con mamos, sagas y otras autoridades tradicionales, se 
tejieron diversas memorias del sentido de ser Wiwa. Se recuperó así 
la historia del proceso educativo, la importancia del baile y el canto, 
los diversos ciclos y linajes del ser Wiwa, al igual que la importancia 
de defender el corazón del mundo, que se encuentra amenazado por 
proyectos extractivos y turísticos. 


Kankuamos tejiendo resistencias desde el corazón del mundo. 
Está compuesto por dos investigaciones: en la primera, se recogen 
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las percepciones comunitarias sobre las implicaciones del turismo 
en el resguardo kankuamo, planteando la necesidad de regularlo a 
partir del ejercicio de autodeterminación y autonomía como pueblo 
indígena; en la segunda, se recogen en video las voces de maestros, 
maestras y autoridades que reflexionan sobre la importancia de la 
educación propia para el pueblo kankuamo y la defensa del corazón 
del mundo. 


Enramar, trenzar y tejer significan la producción de conocimiento situado 
con otros y otras a partir de reflexiones que reconocen las condiciones de 
desigualdad, los sistemas de opresión, la necesidad de reconstrucción de 
pasados truncados, de memorias silenciadas y subalternizadas, y la nece- 
sidad de afrontar socialmente el duelo, el miedo y los traumas colectivos 
derivados del conflicto armado, los conflictos territoriales, las prácticas 
racistas y las violencias estructurales que han vivido los sujetos histórica- 
mente excluidos. 


Una de las intencionalidades del enfoque de educación intercultural es po- 
sicionar los saberes propios y la producción de “nuestras” propias compren- 
siones del mundo y de la experiencia histórica de los sujetos étnicos y de 
las mujeres en relación, tensión y disputa sobre lo que han producido ex- 
ternamente sobre “nosotros”. Esto implica un reconocimiento a los conoci- 
mientos subalternizados y el uso de metodologías propias, ritmos y formas 





de tejer, trenzar y enramar para transformar los contextos profundamente 
desiguales y violentos. 


Por ello, en el libro Metodologías participativas para la defensa del territorio. 
Memoria, documentación y escuela contra la discriminación recogimos algunas 
herramientas pedagógicas, didácticas e investigativas usadas por los investi- 
gadores e investigadoras locales para diagnosticar los impactos territoriales 
en contextos extractivos, combatir la discriminación étnico-racial en la escue- 
la y fortalecer los procesos organizativos, comunitarios y territoriales a tra- 
vés de la memoria. Asimismo, en este documento se encuentran reflexiones 
sobre el acompañamiento y las potencialidades de la educación intercultural, 
la investigación local participativa, la Cátedra de Estudios Afrocolombianos 

y la importancia pedagógica de los relatos wayuu para el buen vivir. 
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En ese sentido, la serie Juntanzas en resistencia involucra algunos 
aspectos transversales: 


a) La rememoración que se asocia al territorio al otorgarle sentido a los 
lugares del pasado y del presente. Los lugares son recordados, olvida- 
dos y resemantizados durante los distintos tránsitos de los conflictos 
territoriales. A su vez, el territorio visto como un campo de disputa 
permanente entre el derecho a la vida de los pueblos, comunidades 
y de todos los seres que lo habitan frente a quienes lo comprenden y 
apropian como escenario de producción de capital a través del despo- 
jo, la explotación sin límite y el control político-militar de poblacio- 
nes y recursos. 


b) La temporalidad que estructura hechos significantes y con significa- 
dos en los que se tejen los recuerdos desde la experiencia individual 
y colectiva vinculada con el despojo, el racismo, la segregación, los 
efectos de los extractivismos y la violación sistemática de los dere- 
chos humanos. Estas temporalidades también son narrativas polifóni- 
cas de las resistencias, de las luchas y de los sueños por permanecer 
en el territorio por una vida digna. 


c) Las narrativas que se materializan en el relato público o privado de 
quien construye una versión sobre el pasado reciente y que se asocia 
a las prácticas para aprender, comprender y apropiar el mundo que 
les rodea. 


d) La educación propia, intercultural y popular como un horizonte político 
y comunitario comprendido como la integralidad para articular proyec- 
tos propios en la escuela, la comunidad y los procesos organizativos. 


La transversalidad de estas dimensiones en el proceso de investigación 
local participativa implica comprender que existe una red entramada que 
se teje en los tránsitos entre el pasado reciente, el presente y la experien- 
cia de los sujetos en la producción de conocimiento situado. Sin lugar a 
dudas, una reflexión epistemológica y política vinculada con esta “lectura 
del mundo para transformarlo”. 
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Durante el proceso de acompañamiento, hemos empezado a comprender 
que estas rupturas o subversiones epistémicas se transforman en tanto 
cambiemos nuestras propias maneras de investigar. Es decir, consideramos 
que las investigaciones locales participativas en, con, desde y para los pue- 
blos indígenas y las comunidades afrodescendientes pueden: 


a)  Constituirse en una subversión epistémica que interpela la relación 
entre los conocimientos socialmente producidos por otras alterida- 
des históricas y el conocimiento propio de los pueblos étnicos como 
resultado de la acción y el pensamiento. 


b) Se constituyen en diversas maneras de narrar la experiencia histó- 
rica, la protección y defensa del territorio de los pueblos indígenas 
y comunidades afrodescendientes, lo cual contribuye a su propio 
proceso de mantener la pervivencia de la vida de todos los seres. 


c) El aprendizaje con y desde los procesos agenciados y en diálogos inter- 
culturales por las comunidades étnicas corresponde a la responsabili- 
dad ética que tenemos para aportar a la construcción de una sociedad 
más equitativa y en paz. 


Esperamos que estas investigaciones locales participativas contribuyan a la 
defensa del territorio y a visibilizar las memorias locales que se están enra- 
mando, trenzando y tejiendo en La Guajira, Cartagena y la Sierra Nevada de 
Santa Marta. 


Finalmente, agradecemos por el apoyo y las alianzas tejidas entre el 
Cinep/PPP y la Organización Wiwa Yugumaiun Bunkuanarrúa Tayrona 
(OWYBT), la Organización Indígena Kankuama (OIK), la Organización Fuer- 
za de Mujeres Wayúu (Fmw), la Mesa para la Defensa Territorial del Cerro 
de la Popa (MDTCP), el Sindicato Único de Educadores y Trabajadores de la 
Educación de Bolívar (SUDEB), el Consejo Comunitario Afrodescendiente 
de Tabaco y las universidades de La Guajira y Cartagena, así como a todas 
las comunidades y organizaciones de mujeres, étnicas y populares que ha- 
cen parte de este proceso de resistencia. 
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BYNGUINGUMA ZHISAST 


GLOSARIO? 


Abu 
Mayor de edad que orienta, 
género femenino. 


Abunguma 


Saga, parteras o sobanderas (p. 88). 


Abunyina 


Mujeres. 


Ade 
Padre, mayor de edad 
que da orientación. 


FNLS ST" 


Adenyina 


Hombres. 





Adunguma 
Abuela materna 
y abuelo materno. 


Ayo 


Hoja de coca. 


Bu (chinchorro) 
Elemento tejido de fique 
que se utiliza para dormir. 


El dumuna es el idioma del pueblo Wiwa, el cual es preferentemente oral e 
interpretativo, en el que su escritura y pronunciación no está estandarizada y su 
uso puede variar según los contextos, por ello, el presente glosario de palabras en 
dumuna pretende facilitar el entendimiento de las personas que realicen la lectura 
de este texto. Es muy posible que las palabras enunciadas puedan tener otros 
sentidos, siendo la presente traducción la más cercana en relación a su uso dentro 
de los textos investigativos. 

Del mismo modo, en cada investigación local participativa se decidió incluir 
fragmentos traducidos al dumuna con el objetivo de fomentar el bilingúismo dentro 
del pueblo Wiwa. Agradecemos a Néstor Montero, Otilio Chimusquero, Juan Félix 
Malo, José Agustín Malo y Manuel Castro por su labor de lectura, revisión, corrección 
y traducción de textos (nota del editor). 
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Bushangokuna 
Espacio físico reconocido 
como parte de formación 
e implementación de 
justicia propia. 


Duashamanyina 
Persona de la comunidad wiwa 
con alto grado de conocimiento. 


Duga 
Primera etapa del 
desarrollo del niño. 


Dulisihkawa 
Cerro Pintado (p. 171). 


Dtumtna 
Lengua nativa del pueblo wiwa. 


Dzwimke 

1) Fuerza de comunicación 
y de relación con 
la naturaleza. 

2) Sitio sagrado de origen 
del pueblo Wiwa. 


Gagaka 


Palabra que designa al sustantivo, 


el lugar que se ubica en tiempo 
presente, ejemplo, en la loma. 


Gagurga 
Palabra que designa lugar al 
sustantivo, ejemplo, en la loma. 


Gala 
Etapa de desarrollo de la joven. 


Gaiama 
Primera etapa del 
matrimonio de la joven. 


Galanyina 
Niña joven. 


Gon 
Ceremonia de bautizo (p. 95). 


Guakurramba 
Espacio donde se cuenta la historia. 


Guama 

Consejos y valores en el 
territorio; palabra utilizada 
para expresar orientación a 
una persona sobre la actuación 
en un determinado espacio. 


Guamaktunanyina 

Ubicación geográfica e histórica, 
donde se da orientación a una 
persona sobre las formas de actuar 
y valores éticos propios (p. 28). 


Guma 
Parentesco de la familia del hijo. 


Gunama 
Comunidad; conjunto de personas 
que viven juntas bajo ciertas reglas 


Bunguinguma zhisasi / Glosario %X 17 


o que tienen los mismos intereses, 
tales como idioma, costumbres, 
valores, tareas, visión del mundo, 
edad y ubicación geográfica. 


Isa 
Rito ceremonial 
de persona fallecida. 


lisa 
Mortuoria. 


Kalikukui 
Cerro Cerrejón (p. 171). 


Kanzurru 
Objeto, sombrero que utiliza 


el hombre para cubrirse del sol. 


Kaushi 
Planta de carrizo (p. 127). 


Kawanyina 


Familia. Se refiere a la unidad social 
mínima constituida por el padre, la 


madre, la abuela, el abuelo, el tío, 
la tía, el primo, la prima, los hijos, 


las hijas y todos los descendientes. 


Komugua 
Especie de árbol comestible. 


Kuazhikuma 
Autoridad civil encargada 
de dar orientación y 


direccionamiento sobre el 
quehacer a todos los miembros 
de una comunidad wiwa. 


Kuima 
Etapa de desarrollo del joven. 


Kuimanyina 
Jóvenes. 


Kulingiwa 
Momento en que la madre 
da a luz a un niño. 


Kumuna 
Tambor hembra (p. 119). 


Kuntua 
Maraca (p. 124). 


Kuwa abu 
Lugar de la madre 
de los sueños (p. 93). 


Luabisama 
Madre del canto (p. 75). 


Mamo 

Sol, abuelo, consejero; 
autoridad principal del pueblo 
wiwa, conocedor y transmisor 


de la ley de origen. 


Mamunua 
Sitios sagrados más poderosos. 
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Mogawa Punkuhsa 


Caracol del mar Libro del saber. 
que representa al 
género femenino. Saga 
Luna, abuela, consejera; 
Muguma esposa del mamo, con amplios 
Alimento especial que se conocimientos aprendidos 
le brinda a un mayor. junto con el mamo desde muy 
pequeños, al ser escogidos para 
Mujkungega conocer sobre Sherandkua y la Ley 
Serranía del Perijá (p. 171). de Origen, para así entender la 
naturaleza, guiar a la comunidad, 
Nekamanduna ser sanadores de enfermedades 
1) Palabra orientadora sobre espirituales y físicas, interpretar 
el quehacer del ser wiwa. sueños y orientar los mandatos del 
2) Nombre inicial de la fuerza ser wiwa en ceremonias o rituales. 


de comunicación y de relación 
con la naturaleza (p. 43). Sigumtshi 
Especie de mochila pequeña 


Nozi para guardar aseguranza. 

Yuca rayada fermentada que 

se utiliza como alimento en Sikun urruama siga shanakuaga 

las ceremonias rituales. Adquirir espiritualmente 
un niño o niña. 

Nzhita 

Alimento soleado del sol Singuncho 

utilizado en rito. Mochila de algodón (p. 101). 

Poporeo Soma 

Primera etapa del Primera etapa de 

matrimonio del joven. crecimiento de la niña. 

Puni Somakuaguma 

Especie de plantas que se Parto, cuando la madre 

utilizan en los rituales. da luz a una niña. 


Bunguinguma zhisasi / Glosario AX 19 


Sugtula 

1) Huso. 

2) Primer objeto sagrado que 
recibe el género femenino 
en el matrimonio. 


Suntalhua 

Término que sirve para 
marcar distinción entre el 
habla dumuna y castellano. 
Por ejemplo, personas que 
no hablan dumuna. 


Suntalu 

Hermanito menor que no 
pertenece al grupo indígena, 
blancos y mestizos (p. 72). 


Shama 

Historia de origen/Ley de 
Origen; lo que se adquiere como 
contenido intelectual relativo 

a un campo determinado o a 

la totalidad del universo. 


Shama Zhigui 

Modelo educativo impulsado 
por el Centro Educativo 
Cherua. Se practica desde 

la adolescencia hasta adulto. 


Shamaktmnanyina 
Ubicación geográfica e 
histórica donde se cuenta 

la historia del conocimiento. 


Shembumbura 
Trompa (p. 119) o arpa 
de boca (p. 124). 


Shembuta 
Ley de Origen (p. 134). 


Shemunduazhi 
Cerro de las Tres Tetas (p. 171). 


Sherankua 
Padre creador (p. 72). 


Sheukukui 
Ser del bien (p. 72). 


Shihkaktbi (p. 52, p. 47) 
Carrizo (p. 104). 


Shikakubi 
Música wiwa (p. 102) / 
baile y canto (p. 119). 


Shikua 


Ave ancestral sagrada (p. 117). 


Ungum 

1) Sitios sagrados para el hombre 
wiwa; espacio real para 
transmitir los conocimientos 
a todos los miembros de 
una comunidad y donde se 
cultiva con especial devoción 
una ciencia, un arte y 
la permanencia del pueblo. 
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2) Uno de los sitios sagrados 
de la creación wiwa (p. 106). 


Ushui 

Sitios sagrados para las 
mujeres wiwa; espacio real 
para para transmitir los 
conocimientos a todos los 
miembros de una comunidad 
y donde se cultiva con especial 
devoción una ciencia, un arte 
y la permanencia del pueblo. 


Urraga 


Vivienda tradicional 
construida de bareque. 


Urruga ushuli 


Casa ceremonial de las mujeres. 


Watujku 
Carrizo, instrumento 
musical (p. 127). 


Wewena 
Abanico; objeto fabricado 
de la hoja de caña boba. 


Wintshihkish 
Suplente de la autoridad. 


Zen zhiguarru 
Gracias (p. 110). 


Zesiwa 
Aseguranza sagrada personal. 


Zezhita 
Caracol del mar que representa 
al género masculino. 


Zhaka 


Embarazo, etapa de fecundación. 


Zhinzhoma 
Conocimiento plasmado 
de manera escrita. 
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SUNTALUA 

DUMBNEMBA GUASHI 
WIWA SHAMA GUASHI 
DES-CASTELLANIZACIÓN 
DEL DUMEBNA. MEMORIAS 
DE LA EDUCACIÓN 

DEL PUEBLO WIWA 


MILADYS ALONSO MALO, NESTOR MONTERO 
NIEVES, GABRIEL GIL GIL, JOSÉ ÁNGEL ALONSO 
Y FRANKLIN ENRIQUE NIEVES 


Introducción a la juntanza 


Esta sistematización corresponde a un ejercicio de investigación lo- 
cal participativa desarrollada por docentes y jóvenes líderes Wiwa 
que habitamos entre las comunidades de Tezhumke y Cherua, ubica- 
das en jurisdicción del departamento del Cesar, más concretamente 
en la Sierra Nevada de Santa Marta. Recoge una preocupación que 
tenemos dentro de nuestras comunidades Wiwa: el debilitamiento 
de nuestro idioma, el dumuna, especialmente a partir de la imposi- 
ción de la castellanización en el proceso evangelizador que comenzó 
desde inicios del siglo XX. 
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En ese sentido, a partir de los relatos y recuerdos de nuestras auto- 
ridades y mayoras recolectamos información sobre la relevancia y 
vigencia del dumuna en nuestro pueblo; también reconstruimos las 
memorias de nuestro proceso educativo —que en las últimas décadas 
le apuesta a la des-castellanización—, con la posibilidad de revitalizar 
nuestro idioma, el dumuna, en los escenarios comunitarios, para re- 
gresarle su estatus lingúístico como pilar del ser Wiwa y de nuestro co- 
| nocimiento ancestral. Esto no quiere decir dejar de hablar castellano, 
t dado que reconocemos que este es útil en los espacios de interlocución 
con el hermanito menor' para la defensa del territorio, pero no puede 
seguir sobreponiéndose a nuestro pensamiento propio que se mani- 
fiesta a través del dumuna. 


En este ejercicio investigativo comunitario participamos: Miladys 





Alonso Malo, joven mujer Wiwa que entiende y escribe el dumuna, 
pero no lo habla porque en Tezhumke predomina la socialización co- 
A munitaria en castellano y en el ámbito familiar el dumuna, por ello, 
Fs dentro de la comunidad de Tezhumke hay muchas personas que no 
hablan, ni entienden, ni escriben el dumuna; Franklin Enrique Nie- 
ves, docente de primaria de Tezhumke, razón que lo llevó a ser parte 
de este proceso para entender las causas del desuso del dumuna y a 
pensar estrategias para revitalizarlo. Este mismo interés motivó a José 
Ángel Alonso, docente de la comunidad Ahuyamal, que entiende y es- 
cribe el dumuna, pero no lo habla. Finalmente, estamos, Néstor Mon- 
tero Nieves, docente y líder de la comunidad Tezhumke, y Gabriel Gil 
Gil, joven líder de la comunidad de Cherua, quienes hablamos, enten- 
demos y escribimos el idioma propio e impulsamos en distintos esce- 
narios su relevancia para mantener nuestros mandatos del ser Wiwa. 


FONS OS SIT ss 


1  Seconsideran hermanos menores a las personas no indígenas que 
generalmente viven en la ciudad y tienen un esquema de pensamiento 
occidental. A su vez, se denominan hermanos mayores a las personas indígenas 
que han habitado el territorio desde antes de la existencia del hermano menor 
y tienen una cosmovisión y relacionamiento con la naturaleza distinto y 
complejo (nota del editor). 
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En este ejercicio investigativo y político sobre y para el pueblo Wiwa, 
agradecemos a la Organización Wiwa Yugumaiun Bunkuanarrua Tayro- 
na (OWYBT) y a los centros educativos por su apoyo, acompañamiento y 
respaldo permanente en esta tarea de fortalecimiento de lo propio a tra- 
vés de nuestros procesos educativos. Un agradecimiento especial a Juan 
Félix Malo, José Agustín Malo y Otilio Chimusquero, así como a las 
autoridades tradicionales, los mamos, las sagas, los y las docentes que 
contribuyeron con sus saberes a la producción de este documento. Espe- 
ramos que sea un aporte útil para la defensa del territorio. 


Abu senutn bunguiguma she angabi 
El territorio problematizado 


Antes éramos agua. En dtmtna: 
kunshama, guama y shama. 


Un amanecer muy lejano trajo la enfermedad a 
nuestra cultura, desde el otro lado del océano 
imponiendo sobre nuestra lengua el castellano. 


Hemos resistido generaciones a los que amenazan 
con desaparecer nuestras costumbres, creencias y 
tradiciones, pero seguimos luchando para renacer. 


El pueblo Wiwa se ubica en la parte nororiental de la Sierra Nevada 

de Santa Marta. Abarca los departamentos de Cesar, La Guajira y Mag- 
dalena, y registra un número de 18 227 habitantes aproximadamente. 
Somos generalmente agricultores, actividad que combinamos con la 
cría de especies menores para el sustento diario. Culturalmente posee- 
mos una cosmovisión de relación de respeto y armonía con la madre 
naturaleza, sin embargo, en algunas partes del pueblo Wiwa hemos 
sido debilitados por factores ajenos a nuestra cultura, como ha sido 

la castellanización del idioma propio: el dumuna. 
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En muchas comunidades Wiwa se mantiene el entendimiento y la 
práctica del dumuna, el cual sigue siendo transmitido y aprendido en 
distintos escenarios comunitarios, educativos y organizativos de nues- 
tro pueblo. Empero, desde el proceso de colonización hasta la actua- 
lidad, a los pueblos indígenas por diversos factores nos han querido 
arrebatar nuestro conocimiento ancestral, como es el uso del idioma 
propio. En el caso del pueblo Wiwa no hemos estado exentos de la 
acción de racismo y sometimiento del hermanito menor, represen- 
tada en diversos hechos históricos y sociales que nos han debilitado 
en el uso y entendimiento del dumuna. 


En consecuencia, existe un aumento significativo de personas que no 
usan ni entienden el dumuna en nuestro territorio, y los habitantes 
se expresan más en suntalhua en diferentes espacios de reuniones co- 
lectivas que en lengua propia; de igual manera sucede en los núcleos 
familiares, dando como resultado la desvaloración del guama y el sha- 
ma, que han sido el principio de formación fundamental desde la Ley 
de Origen del pueblo Wiwa. 


VITALIDAD DEL DEMBNA 


301 


No hablantes 


20% 


Hablantes 





Figura 1. Porcentaje de hablantes del dtmtuna 
en el pueblo Wiwa. Fuente: OWYBT. 2019. 
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Por esta razón, el objetivo de este proyecto de inves- 
tigación sobre la castellanización del dumuna es dar 

a conocer algunos factores que han afectado el idio- 
ma propio del pueblo Wiwa, ya que hablar, escribir 

y pensar de manera occidental ha debilitado la manera 
de relacionarnos al interior de nuestras comunidades. 





Igualmente, nuestro interés pasa por rescatar las me- 
morias del proceso de educación propia del pueblo Wiwa, a partir 
de las historias y saberes de autoridades tradicionales, maestros 
y mayores de la comunidad asentada en la jurisdicción del Cesar, 
dado que estas develan algunas manifestaciones y estrategias de 
la castellanización del dumuna, así como las luchas por revitali- 
zarlo dentro y fuera de los procesos educativos propios. 


Por ende, las preguntas que orientaron nuestra investigación lo- 
cal participativa fueron: ¿Cuál es la importancia del dumuna para 
el pueblo Wiwa? ¿Cuáles han sido los factores que han influido en 
la castellanización del dumuna? ¿Cómo ha sido la historia del proce- 
so de educación del pueblo Wiwa? 


Esperamos con este trabajo sensibilizar a las comunidades sobre la impor- 
tancia de hablar el dumuna como lengua de comunicación del conocimien- 
to ancestral y fundamento para la pervivencia del ser Wiwa. Es esencial 
seguir revitalizando la práctica y uso del dumuna en los diferentes espacios 
de aprendizaje como son: kawanyina, gunama, unguma, ushui, gagurga, zhin- 


A los pueblos indígenas por diversos 
factores nos han querido arrebatar 
nuestro conocimiento ancestral, 
como es el uso del idioma propio. 


zhoma y guakurramba. 
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Inguna nalakuagamba gawi 
Los caminos metodológicos tejidos 


Partimos del fundamento de formación de la pedagogía propia de sha- 
makunanyina y guamakunanyina, poniendo en práctica permanente la 
oralidad del dumuna, bajo los pilares de educación propia, autonomía 
educativa, identidad cultural y fortalecimiento cultural. 


De ahí que nuestro objetivo principal sea fortalecer la importancia del 
dumuna como principio de la comunicación de nuestra cosmovisión 
Wiwa fundamentada desde la Ley de Origen, para lo cual es importante: 


$ Investigar con duashamanyinas sobre la importancia del dumuna 
para transmitir conocimiento propio. 


$ Identificar históricamente el proceso educativo Wiwa y 
algunos factores que han debilitado el habla del dumuna 
en el pueblo Wiwa. 


A sabiendas de que nuestro idioma, el dumuna, suele aprenderse des- 
de la transmisión oral de los mayores de generación en generación, 
tejimos diálogos semiestructurados con autoridades culturales y polí- 
ticas, mayores, docentes y padres/madres de familia de la comunidad 
para entender los procesos de transferencia del conocimiento propio, 
los factores históricos que han debilitado nuestro idioma —pero que 
no lo han desaparecido—, así como dar cuenta de cómo nuestro ejerci- 
cio de preguntar por el dumuna fortalece la identidad cultural y nues- 
tra educación propia. 


Optamos por diálogos intergeneracionales con ciertas personas claves 
de la comunidad y de la organización OWYBT, siguiendo un protocolo 
inicial construido por los y las integrantes del equipo de investigación. 
Las entrevistas las hicimos en español y en dumuna, dependiendo del 
caso y del actor a entrevistar. Algunas de las preguntas que atravesa- 
ron nuestros diálogos fueron: 
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¿Cómo era la comunicación antes de 
que llegara el castellano al territorio? 






¿Por qué es importante hablar en dumuna? 


¿Cree que el castellano ha afectado al 
conocimiento propio del pueblo Wiwa? 


¿Cómo aprendió a comunicarse en castellano? SA | 
f 


¿Cree que es importante escribir el dumuna? 
¿Por qué cree que el dumuna se ha debilitado? 


¿Qué recomendaciones daría para fortalecer 
el aprendizaje del dumuna? 


¿Qué pasaría si se dejara de hablar en dumuna en el pueblo Wiwa? 


Ú ¡Da Boas 


¿Cree que es importante hablar y escribir 
el castellano en el pueblo Wiwa? 


Figura 2. Diálogo colectivo para definición de preguntas. 
Foto: Bibiana Buenaventura. 2019. 
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En la tabla 1 relacionamos a las personas que entrevistamos y el idio- 
ma en el que se realizó el diálogo. Aprovechamos para agradecerles por 
la disposición y por entender la importancia de sus palabras para se- 
guir fortaleciéndonos como pueblo. 


Tabla 1. Personas del pueblo Wiwa entrevistadas. 





Comunidad ? : 

. Persona entrevistada Cargo/rol Idioma 
Wiwa 
Tezhumke Hilario Bolaños Mamo Castellano 
Tezhumke Antonio Solís Excabildo Dumuna 
Bernaka Joaquín Elías Nieves Dumuna 
Tezhumke Santa Gil Saga Dumuna 
Valledupar José Luis Chimusquero Gil Gobernador Castellano 
Tezhumke Otilio Chimusquero Sauna Rector Cherua | Castellano 
Cherua Juan Félix Malo PEO Castellano 

OWYBT 

Tezhumke Néstor Montero Docente Castellano 











Por otro lado, realizamos una jornada de trabajo dedicada a la revisión 
del archivo del Centro Educativo Cherua, en donde recabamos docu- 
mentación que da cuenta del proceso de constitución del Centro, del 
inicio y del sentido que tuvo la escolarización en el territorio. También 
tomamos registro de documentos que acompañan la línea de tiempo 
de la resistencia por la educación en el pueblo Wiwa (figura 5) y funda- 
mentan parte de los hallazgos de este proyecto investigativo y educa- 
tivo. Nuestra intención era poder ir a Nabusimake, territorio Arhuaco, 
a replicar este ejercicio, por la relación que existe entre la historia edu- 
cativa de Cherua con el orfelinato Las Tres Avemarías que funcionó 
allí, pero debido a la “enfermedad” que se extendió globalmente esta 
actividad tuvo que cancelarse. 
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A partir de esos diálogos elaboramos unas reflexiones sobre la im- 
portancia del dumuna para el pueblo Wiwa y un cuento, reconstrui- 
mos parte de la historia educativa del pueblo Wiwa y el proceso de A 
castellanización y des-castellanización del dumuna, y finalmente rea- 
lizamos una tabla que contiene información sobre las comunidades 
que todavía escriben, hablan y entienden el dumuna y otras que han 
perdido ese legado. 


Wiwa dtma kual nuka dtemtunamba 
Hallazgos tejidos. Dumtuna 
es la fuerza del pueblo Wiwa 


Kunshama dumanazhi zhishanukua awega 
demtunamba bunguingt guakurra. 





Para nosotros el dtmtmna es la fuerza de la palabra, JÁ 
es donde se comunica el conocimiento propio. N 


El dumuna es el idioma oficial del pueblo Wiwa, practicado principal- 
mente de manera oral para transmitir los saberes propios y el sentido 
de ser Wiwa. El pensamiento y el conocimiento de nuestro pueblo solo 
pueden ser transmitidos con la palabra, a través del dumuna. 


En nuestra cosmovisión, dumuna es una planta que nace en clima frío 
y se encuentra en los nevados de la Sierra Nevada de Santa Marta, la 
cual fue dejada por el padre ancestral de las plantas para que pudiéra- 
mos utilizarla en todas las prácticas espirituales y de aprendizaje en 
nuestras comunidades. Esta planta tiene el poder de purificar el bien 
y el mal, vincular a la madre tierra y a sus hijos, así como dar fuerzas 
para vivir en armonía entre los humanos y la naturaleza. Esto para 
nosotros es alimentar nuestro cuerpo por medio de la palabra. Por 
eso, el dumuna no es únicamente un idioma, es sabiduría y equilibrio 
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entre lo positivo y lo negativo. En palabras del 
mamo Ade Hilario Bolaños, orientador del co- 
nocimiento propio en Tezhumke: 



















El dumuna para nosotros es la palabra que nos 
da fuerza para poder comunicarnos con todos los 
seres que habitan en la madre tierra. Esta relación 
se lleva en el guama y el shama, valores que en prin- 
cipio se practicaban permanentemente en los luga- 
res de aprendizaje como la bushangokuna. En este 
lugar es donde germina, crece y se organiza 

todo el conocimiento de manera comunitaria de 
los adenyina y kuimanyina; de igual manera las abun- 
yina y las gaianyina poseen una ushui, que es un espacio 
para el uso de la expresión oral del dumuna para las mu- 


jeres (Comunicación personal, 2020). 


En estos lugares tradicionales se ha debilitado 
el ejercicio de transmisión del dumuna por el uso 
progresivo del castellano en los espacios sagrados, 
en los cuales no le estamos dando el valor ni el 
orden debido al habla propia. 


Lo anterior tiene unas graves implicaciones, 
dado que sin el dumuna nos sería imposible 
expresar el conocimiento propio, pues en este 
aprendemos nuestra historia de origen, la 
importancia de la naturaleza y de los sitios 
sagrados, y la esencia del ser Wiwa. Hablar 

y entender el dumuna es fundamental para 
comprender y transmitir el conocimiento espiri- 
tual que nos comparten cotidianamente los sabios, 
los mayores, los mamos y las sagas. Este lenguaje sagra- 
do mantiene el vínculo social para la permanencia y per- 
vivencia cultural; de no hacerse de esta forma no existiría 
la manera de mantener vivos los principios como pueblo. 
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Zhisentshuhkuama naljkenunka bunginguma demtuna 
zhiganukamba zhiguitn nukurra, uruama, kunshama 
IET EN 


Naligentshuhkuaga dtmtunarru gegaka nukua, duna 
aunka nunkuame shekangui yimasha awanka, mimi atua 
shindzhia kuaga kt yitujkua. Ima tshiwa mba abu apa 
nukamba zukuegamba kua nonkamba duna uka. Meme 
name demtunarru guama, shama nunkatshiwa meki nabi 
wiwaga uguanun ntmnkurra. 


Yitujkua nukua dtemtma zhiluntmn nuka, ¡bale tun suntalua 
guakama aguma zhineshl, zhigunshamdzi igunguiki 
Ijtunsha awabinka nunca. 


Zenkumakuandzuiamba guama, shama dumunamba 
tiganguakasana awerru shihka nananisana awazhinga, 
meme name shinktndzittn nukuakuaga mama ntm ingui 
saga bin. Zhinguntshuhkual nukua zhanekue kuaingui 
kuazha zhanka awazhinga kt yitujkua wiwa nunkurra. 





Habiga dttmtma nunal ME 
anzhuga naihkujkuaga 
El dumtuna como pilar del pueblo Wiwa 


Si el deumúuna deja de usarse, el pueblo Wiwa deja 
de existir. Si se acaba la palabra, se pierde la 
sabiduría y se muere la planta del dtmtna. 


El dumuna es una lengua viva de predominancia oral, que posibilita 


entre los Wiwa la comunicación cotidiana familiar y el desarrollo de 
las relaciones socioculturales. Su aprendizaje suele hacerse en la niñez 
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a través de los diálogos diarios dentro de las familias, siendo las ma- 
dres las protagonistas de su enseñanza. Nuestras familias Wiwa, en 
su gran mayoría, hablan dumuna, kogian y español, lo que nos permi- 
te las interacciones familiares, sociales y afectivas. 


La lectura y escritura del dumuna y el castellano suelen ser reforza- 

das y enseñadas en las instituciones educativas a través de estrate- 

gias pedagógicas propias, centradas en la observación de los seres y su 
funcionamiento. Una cosa es saber el significado de una palabra en el 
castellano, y otra conocer su esencia y el sentido que se le ha asignado 
desde el pueblo Wiwa. Por ello, en la escritura del dumuna no se trata de 
traducir las palabras del dumuna al español, sino de aprender sus conteni- 
dos e interpretar sus significados y símbolos. La idea no es saber leer, sino 
interpretar lo que dice en dumuna (Comunicación personal con Néstor 


Montero, febrero 2021). 
Como lo recuerda el docente Néstor Montero: 


La enseñanza del dumuna debe ser impulsada primero en cada fami- 

lia, debe haber esfuerzo y poner sentido de pertenencia por esta lengua 
propia que no es ajena a nuestra cultura. Hay que hacer recorridos por 

el territorio para enseñar-observando tanto los nombres de las cosas que 
vemos como sus historias, valores y comportamientos, que son principio 


de formación y educación Wiwa. 


Hay que volver a fortalecer el guama y el shama en espacios como el bus- 
hangokuna, el ushui, el unguma y el gagaka. La práctica del dumuna debe 
seguir haciendo uso de la oralidad por parte del kuazhikuma, kuazhiguzhi, 
wintshihkish, risakuna, duashamanyina, shamakuku, kuimanyinas, sagas, 


abunyinas y gaianyinas (Comunicación personal, junio 2020). 


Es importante entender la profundidad de los significados del dumuna 
desde nuestra cosmovisión, para darles el uso adecuado en cada mo- 
mento de nuestra vida y, en especial, en los diferentes espacios que tene- 
mos para el ordenamiento territorial y espiritual como pueblo Wiwa. 

El pensamiento de las autoridades, personas mayores y sabedores/as 
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es fundamental en este mandato de cumplimiento de la Ley de Origen, bajo 
los principios de enseñanza que se han establecido desde los diferentes ma- 
munua, linajes y roles diferenciados que tienen los hombres y las mujeres. 


Además, debemos usar los materiales sagrados que encontramos en la natu- 
raleza para hacer actividades de pagamento que están vinculadas a las prác- 
ticas de aprendizaje del conocimiento propio. Las frutas, semillas, caracoles, 
insectos, piedras, plantas sagradas, entre otras, sirven para enseñar y com- 
probar el nombre y el valor de cada elemento desde el dumuna. 





pú EN 
0 a 
ma aia 
pm 


Figura 3. Construcción colectiva de la línea de tiempo. 
En la imagen, Néstor Montero. Foto: Bibiana Buenaventura. 2020. 


Des-castellanización del dtmuna 


En las últimas décadas se ha venido perdiendo la escritura, el habla y el en- 
tendimiento del dumuna en los diversos asentamientos del pueblo Wiwa 
ubicados en los departamentos del Cesar, La Guajira y Magdalena. A pesar 
de que la oralidad suele mantenerse en el pueblo Wiwa, algunos no sa- 

ben escribirlo y, en sentido contrario, unos lo escriben, pero no lo hablan. 
Otros lo entienden, pero ni lo escriben ni lo hablan (tabla 2). 
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Tabla 2. Situación lingúística del dumuna 


en la Sierra Nevada de Santa Marta. 


Departamento | Comunidades 
Wiwa 


Rongoy 


Sabana de Higuerón 


Habla 


Entiende 


Ñ 


Escribe 





Piedraliza 





Pozo Humo 





Cherua 





Surimena 





Ahuyamal 





Tezhumke 





Dumerramke 





Campo Alegre 





Dungakare 





Yurrua 





Konchurrua 





El Cerro 
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Departamento | Comunidades Habla Entiende  |Escribe 



















































































Wiwa 
Semimke Y Y Y 
Barsino Y Y Y 
Guamaka Y Y Y 
Arimaka Y Y Y 
Koroval Y Y Y 
Machín X X X 
La Loma X X X 
Sabana Grande X X XK 
Potrerito X X X 
Marocazo X X X 
Sabana Joaquina X X X 
La Guajira 0 A A A 
Atshintujkua X Y Y 
El Caney X X X 
Naranjal X XK X 
Limón X X X 
Barsino Y Y Y 
Gostemke X X Y 
Semimke Y Y Y 
La Laguna X X X 
Abowimake X X X 
Piñoncito X X X 
Zanañi Y Y Y 
Gotsezhi Y Y Y 
Kemakumke Y Y Y 
Magdalena ile Y Y Y 
Ruamagaga Y Y Y 


Fuente: elaboración propia a partir del sondeo con autoridades. 2021. 
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El debilitamiento del dumuna ha estado influenciado por procesos 
históricos de imposición del castellano en nuestro pensamiento desde 
la colonización, pasando por las distintas guerras y procesos de evan- 
gelización, mestizaje e impactos recientes de la bonanza marimbera 

y el conflicto armado interno. Esta situación ha estado marcada por 
diversos hechos de desplazamiento, dispersión y ruptura de las comu- 
nidades y familias Wiwa, pérdida de territorio, desaparición o profa- 
nación de lugares sagrados y restricción del acceso a materiales tradi- 
cionales para pagamentos, lo que nos ha impedido desarrollar nuestro 
mandato de origen. 


Shan pananka dtemtna zhiuntn pana uiemdzi bunguinguma 
zhanektn pana uiashihka, kunkthshina yinguakun pana 
nekuashihkangul ingui tshiwa wane ntnkangua yinzhatunshtun 


NN pana ukuashihka. Ime zhanekuashihka induargangua naia 
kuaga zheka kt yitujkua, kangemaki kuagurra nunkua mashi 
anzhe anzhtngangua ukuemdzui nunzhabigungua nekabin. 





Los ancestros y mayores, antes de la castellanización, anunciaron que 
existía el riesgo de que se perdiera el dumuna con la llegada de otro 
pensamiento y lenguaje. Por esa razón crearon un “cerco espiritual” 
para que nadie ajeno a nuestra cultura ingresara a los territorios a 
enseñar otros conocimientos que no fueran los del shama y el guama 
establecidos desde la Ley de Origen. 


Minsha gagangui adenyinaga yinguakanka 
dtimtna sihkuma aunka indua bunguinguma 
kinkuma aunukuanshihka azhi urruama anushi 


naktnka nunkuame, Meme nunkuame siktn 
btgui yinzhabi nashi ukuame mema guama ingui 
shama sisthka naktnka nunkuame. 
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Figura 4. Ubicación de las comunidades Wiwa 
en la Sierra Nevada de Santa Marta. 
Fuente: elaboración propia. 2019. 
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Entre las razones para que el dumuna se siga manteniendo con fuer- 
za está el distanciamiento geográfico de las comunidades más alejadas 
de la Sierra Nevada de Santa Marta, entre ellas Cherua, Surimena y 
Ahuyamal en Cesar, y en La Guajira, Limoncito, Yukuamke, Seminke 
y Guamaka. Estas comunidades Wiwa en la época de la persecución de 
los capuchinos huyeron y se resguardaron entre las montañas y la par- 
te alta de la Sierra, para evitar el contacto con el hermanito menor. 


Todos los miembros del pueblo Wiwa giraban en torno a una realidad pe- 
dagógica de hablar, cantar y educar a las nuevas generaciones en dumuna, 
antes se sentía parte de la comunidad quien hablara en dumuna y no eran 
bien vistos aquellos que hablaran el castellano (Comunicación personal, 


Juan Félix, 2020). 


Otro factor importante de la vitalidad actual del dumuna es que su 
transmisión se ha mantenido a través de los mamos, las sagas y los 
mayores que han sostenido su mandato de origen en el hacer, a través 
de las prácticas del matrimonio, los bautizos, los pagamentos, los bai- 
les y cantos tradicionales, el confieso, entre otras acciones que expre- 
san los valores del dumuna en concordancia con el cumplimiento de 
la Ley de Origen y la armonía con la naturaleza. 


En la época de la persecución capuchina a las mujeres Wiwa, y parti- 
cularmente a las sagas, se les instó a no hablar el castellano para que 
resguardaran el dumuna y los saberes propios ante la amenaza de 
exterminio físico y cultural. La saga Santa Gil nos contó como anéc- 
dota que una vez ella, accidentalmente, pronunció la palabra “caram- 
ba” y lo confesó ante los mayores en el unguma. Allí le preguntaron 
qué quería decir “caramba” y como no respondió, los mayores le dije- 
ron que al pronunciar esa palabra estaba cometiendo un error infini- 
to. Después de un rato de consejo le prohibieron hablar el castellano. 
Esta situación dice que la recuerda como si fuese ayer. 


Los mayores aconsejaban que cuando un Wiwa pronunciaba “si” estaba 


entregando todo el conocimiento de la oralidad, especialmente cuando 


las mujeres pronunciaban esa palabra, ya que si lo hacía un hombre tenía 
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menos responsabilidad, pero no todos los hombres debían aprender el 
castellano. Desde entonces he mantenido el habla del dumuna. Hablo y 
transmito el conocimiento por medio del dumuna (Comunicación perso- 


nal con Santa Gil, noviembre 2019, traducción propia). 


La saga nos comentó también que en ocasiones piensa que le hicieron 
un mal al prohibirle hablar el castellano, porque en estos últimos tiem- 
pos ella percibe que todos lo hablan, porque tanto hombres como mu- 
jeres estudian y acceden a unos cargos por ese saber, y ella siente que 
al no haber aprendido castellano la excluyen de ciertas oportunidades. 


Aunque soy saga hay veces que viene personal de afuera a consulta y se 
me dificulta la comunicación con ellos, y es cuando pienso que si hablara 
el castellano tendría más oportunidades de salir y realizar trabajos; luego 
pienso que es mi legado y no puedo hacer nada por aprender y mantendré 
el dumuna como el único idioma (Comunicación personal con Santa Gil, 


noviembre 2019, traducción propia). 





Figura 5. Actividad colectiva del grupo de investigación. 
Foto: Bibiana Buenaventura. 2019. 
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Nuestro idioma ha sido la estrategia de protección colectiva más im- 
portante ante las violencias de las personas de afuera, que en su mayo- 
ría hablan castellano, pues es la forma de entendernos y articularnos 
hacia adentro como comunidad. El castellano se nos impuso y lo he- 
mos usado estratégicamente para interactuar con el hermanito menor 
y también como forma para no recibir más violencias. 


Tenemos que concientizarnos como pueblo Wiwa de que si nosotros ha- 
blamos el dumuna y hablamos el castellano vamos a valer dos cantidades: 
una cantidad sería el conocimiento propio y el otro sería el conocimiento 


del otro (Comunicación personal con Antolino Solís, junio 2020). 
Ante el debilitamiento del uso del dumuna, se han venido impulsan- 


do procesos de sensibilización desde las instituciones educativas hacia 
las comunidades Wiwa sobre su importancia no solo como medio de 
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comunicación, sino como fundamento para transmitir los sentidos del 
ser Wiwa que mantienen la memoria colectiva y los pilares identitarios 
de nuestra cosmovisión. 


La única manera de que el dumuna lo valoremos es que nosotros mis- 
mos empecemos a poner en práctica la palabra de nosotros mismos, así 
nuestra generación va a ir aprendiendo, y quienes tenemos que trazar ese 
camino somos nosotros los mayores, porque si la nueva generación no 
nos ve trazando el camino por donde queremos caminar con nuestra pa- 
labra, nunca se va a sentir motivada, pero si nosotros trazamos el camino 
ellos van a seguir. De esa manera podemos empezar a poner en práctica 
nuestra propia educación y comunicación, legado de nuestros ancestros 


(Comunicación personal con Néstor Montero, junio 2020). 


Igualmente, desde la organización Wiwa se ha propiciado hablar 
en dumuna en diferentes escenarios familiares, reuniones comuni- 
tarias, sitios sagrados y ceremoniales para afianzar la enseñanza y 
aprendizaje fundamentado en la Ley de Origen y el idioma propio 
del pueblo Wiwa. 


Tenemos que concientizar a cada familia y hay que empezar a buscar unas 
estrategias, unos caminos, para poder seguir manteniendo la lengua, por 
ejemplo el nekamanduna, que es la práctica del aprender y practicar la 
lengua y el conocimiento. Entonces hay que comenzar a practicar y hacer 
el esfuerzo de hablar la lengua, no importa que lo digamos un poco mal, 
pero lo importante es empezar a practicar la lengua (Comunicación perso- 


nal con Antolino Solís, junio 2020). 


Mantener el dumuna es mandato de nuestra Ley de Origen como pue- 
blo Wiwa. Es necesario recordar, aprender y equilibrar los espacios del 
pensamiento para fortalecer el territorio y la naturaleza. 


NEIRA IE O CERES CELO 
timba abu apa nukamba zu zhanual. 
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Memorias de resistencia 
por la educación en 
el pueblo Wiwa 





RESISTIENDO A 
LA ENFERMEDAD 


2 La biblia y la castellanización 
' fueron la enfermedad del siglo XxX 
del pueblo Wiwa. Los capuchinos, 

a través de prácticas violentas, 
nos despojaron del dumuna. 


LIBERARNOS DE LA É, , ELA 
IGLESIA Y BUSCAR ¿$$ Xx 
AUTONOMÍA DAN 


Empezamos procesos de gestión 
propia de la educación sin la 
intermediación de la misión 
capuchina. Aceptamos el 
castellano como herramienta 
para interlocutar con el Estado. 





Figura 7. Línea de tiempo de la resistencia por la educación en el pueblo Wiwa. 
Fuente: elaboración propia a partir de las memorias de las autoridades Wiwa. 
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Mi 298. ¿A DEMANDAS 
O A EDUCATIVAS 
«Cor 480 DESDE LO PROPIO 
dy Profesionalizamos a jóvenes, 
líderes y docentes Wiwas como 
bachilleres pedagógicos para potenciar 


la educación el dumuna y los saberes 
propios. Se constituye la OWYBT. 


EDUCACIÓN 
PROPIA TRAS 
LA GUERRA 


Al reducirse el conflicto armado * 
en nuestro territorio, decidimos » ¡ | 
apostarle a la educación para LL j 
revitalizar y sanar los daños quenos “ ¿Us 
dejó la guerra. Se implementaron | 
Proyectos Educativos Comunitarios 
y Pedagógicos en todo el pueblo Wiwa. 


ALIANZAS POR LA 
EDUCACIÓN AUTÓNOMA 


Empezamos a edificar nuestros planes 


educativos de manera autónoma respondiendo Y 0Y 0) 


a los intereses, saberes y bajo la dirección 
de las autoridades tradicionales y directivos. 
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A | Ann zhishanushi urruama 
nabinzhe shindziega 





¿TOA ANN ZHISHANUSHI UKUAMA 
PIES es DUNA, KUNKUHSHINA 
' ML INGEGUA SUNTALUA 
AAA ZHIGUNSIST 
| ea Zhinzhoma suntalu ashaia, ukuashka 
| ns | ukuma nampananka, ingaikulkua 
moa uguakuggi zhanekankawiwargo. 


Kasaugi wandua naiabi bugui 
dumuna naikiskubi pananka. 


SUNTALUA SHINDZI 
DUMUNA NUN INGUI 
KUNKUHSHINA 
ZHIGUNSISI 
NABINGUAZI 


ZHANGUASHS AWEGA 


Nabi wiwangui zhinzhoma bugui 
shinyia, tua naa naijkisma awanka 
nugame, uiemyi owybtjinsha. 
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Na _ NABINZHERGANGUI 3 
AUS , UNKUGUAZHI | 
iS pr 0, A SHINCUAKEGA 
— 3% E ' NAIJKATUNA 


Nabigangui zhinzhoma 
shenkangawumpana, 
kuazhikumanyinabo zhima. Shai 
nabinzhe shama-guam kunzhunai. 






UMSI KUNAJU 
ZHISAKA 
BUNGINGUMA 
PANA NKUASHIHKA < 


Nubingui zhiguimpana 
sakumpana unzhina suntalua 
guakunkurrai lkena bin 
mangaka zhimashaiego. 






SHISHANUKUA DUMA NAZHI 
WIWA ZHINGUNEKA AWEGA. 


Zhanguajkanyina aseku pensuinyi nabiga 

ingui nabinzhe dumuna kukumpana, bugui 
alaguma nekan nunkua, iamba zunka zhizhoma 
shembuna, ima wiwa naijkunzhuganzhe. 





y104 10 
y10P10 
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Ann zhishanushi ukuama duna, 
kunkthshina ingegua stntalua 
zhigtnsisi 
| Resistiendo a la enfermedad: 
la biblia y la castellanización 
(1903-1970) 


Desde principios del siglo XX los misioneros capuchinos “herederos” 
del legado de evangelización de la época colonial se instalaron en la 
Sierra Nevada de Santa Marta, enmarcados en el concordato firmado 
entre la Iglesia Católica y el Estado para integrar a la nación y “civili- 
zar” alos pueblos indígenas ubicados en los territorios más alejados, 
a través de procesos educativos. De esta manera, los misioneros capu- 





chinos impusieron un nuevo sistema de gobierno en las poblaciones 
indígenas desconociendo nuestras formas de gobierno propio, nuestra 
f ancestralidad y nuestra autonomía. 


Replicando la figura del orfelinato Las Tres Avemarías, de Nabusi- 
make, ubicado en el territorio Arhuaco, en el año 1903 las misiones 
capuchinas construyeron el primer orfelinato en la comunidad Wiwa 
de La Sierrita (La Guajira), con la intención de evangelizar los niños 
y niñas a través de procesos educativos y de castellanización. 


Una de las prácticas más usuales y violentas de este proceso de evan- 
gelización fue el rapto de niños, niñas y adolescentes para ser llevados 
y retenidos a la fuerza dentro de estos orfelinatos. Allí nos arrebataron 
el territorio alejándonos de nuestras comunidades y lugares sagrados 
y, con ello, nos quitaron el vestido tradicional, nos cortaron el pelo, 
nos prohibieron hablar y pensar en dumuna o kogian, y nos dividieron 
por sexos de manera permanente. Estuvimos bajo vigilancia y castigos 
por parte de los religiosos en todo momento, quienes nos obligaban 

a aprender castellano y a realizar sus sacramentos y rituales cristianos: 
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Figura 8. Casa arhuaca convertida y apropiada por los capuchinos 
en escuela tradicional. Nabusimake. Fuente: archivo Wiwa. Sin fecha. 


nos cambiaron el nombre, nos bautizaron y nos casaron entre noso- 
tros sin consentimiento, en ocasiones, entre personas no indígenas. 


Otro factor que profundizó el debilitamiento de nuestra cultura fue 

el arribo masivo de colonos provenientes del interior del país, al 
principio escapando de La Violencia de los años cincuenta, y posterior- 
mente atraídos por la bonanza marimbera en el piedemonte de la 
Sierra Nevada de Santa Marta. Esto generó procesos de pérdida de 
territorios dentro de la Línea Negra, el mestizaje entre indígenas y 
colonos, el despojo de materiales y la profanación de lugares sagrados. 
Tales procesos tuvieron como consecuencia el debilitamiento cultural 
y espiritual de nuestro pueblo Wiwa, que se agravó con el desuso 
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paulatino del dumuna, y la pérdida de las prácticas 
espirituales y tradicionales en las distintas comunidades. 


En los lugares de la parte baja de la Sierra Nevada, cerca 

de los centros de evangelización de Atanquez (terri- 

torio kankuamo) y La Sierrita, la castellanización tuvo 
resultados que afectaron el equilibrio espiritual de las 
comunidades de Avingue, Machín, Marokazo y La Laguna. 
El pueblo Wiwa, para prevenir que sus hijos e hijas fueran 
raptados(as), les prohibían saludar a personas que no fueran 
indígenas, tampoco mirarlas a los ojos y mucho menos reci- 
bir algún objeto que viniera de parte de ellas. 


Como podemos ver, a nuestras comunidades les desgarraron 





el conocimiento propio con la prohibición de hablar en dumuna. 
Iniciaron cambiando los nombres de los lugares que habitábamos, 
imponiendo nombres de santos y vírgenes como San José de Ma- 
ruamake, San José de Potrerito, La Virgen del Rosario de La Sierrita. 
Así también hicieron con nuestros nombres y apellidos que no eran 
capaces de pronunciar. 


De esta manera, la influencia evangelizadora y el mestizaje hicieron 
que nos apropiáramos paulatinamente de esas nuevas formas de nom- 
brar y nombrarnos. Nos empezó a dar vergúenza hablar en dumuna. 
El mensaje de evangelización se fundamentó en aprender a hablar es- 
pañol para “civilizarnos” desde diferentes escenarios: 


La escuela, el internado, la lectura y escritura de un idioma nuevo, la im- 
posición de una ley hecha desde la capital y en la cual poco o nada habían 
intervenido ellos. La radio, que con la llegada del transistor y del comer- 
cio facilitaba su adquisición y abría las puertas a una influencia difícil 

de controlar. Las campañas electorales que veían en la población indígena 
un buen número de votantes fáciles de sumar a las candidaturas más per- 


niciosas (Montoya, 2015, El narcotráfico, párr. 10). 
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En este contexto adverso nuestras comunida- 
des Wiwa buscaron estrategias para resguardar 
y mantener vigente la cosmogonía ancestral, cum- 
pliendo la Ley de Origen a través de ceremonias, can- 
tos y bailes, ritos espirituales, pagamentos, confieso, 
construcción de viviendas, siembras y cultivos con fines 
alimentarios y medicinales. Especialmente las comu- 
nidades Wiwa que lograron mantener sus prácticas 
en esta época fueron: Cherua, Surimena, Ahuya- 
mal, Sinkuhka, Abingue, Barsino, Seminke y Guamaka, 
entre otras, debido a que no alcanzó a llegar con fuerza la 
enfermedad del dumuna, o sea, la castellanización. 


Lo anterior propició que en los unguma el kuazhikuma se mantuviera 
como encargado de llevar la formación a la comunidad, siendo su papel 
la orientación de la shama y los guama, que están relacionados con los 
valores, conductas y normas de comportamiento y siguen siendo nues- 
tro escenario “educativo” predilecto. 


En estos espacios participaban los mamos, las sagas, las autoridades, 
los jóvenes, niños y niñas, y la comunidad en general, pues allí se defi- 
nían actividades de trabajo comunitario como construcción de cami- 


nos, viviendas y trabajos espirituales. Y 
y 
Asimismo, permitió que la educación se realizara dentro de la fami- | 
lia (kawanyina), orientada según el género. La madre mantuvo como L 
mandato transmitir el hilar y tejer, de acuerdo a la edad y a los lina- Y 
jes correspondientes. Otras actividades de aprendizaje que se ha- AUR 
cían completamente en la casa y pensando en dumuna eran all LA y 


las de teñir el fique, preparación de alimentos, cuidado 
de utensilios, interpretación del sonido del 
kumuna, fomento de los bailes y los cantos 
tradicionales para actividades de paga- 
mento, cuidar niños y animales, así como 
acarrear agua y recolectar ayo. 
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Figura 9. Niños y niñas de la familia Malo, de la comunidad de Cherua. 
Fuente: archivo Wiwa. Sin fecha. 


Igualmente, el padre se encargaba de llevar la educación de los niños 

y jóvenes en las actividades agrícolas al recolectar, sembrar y lim- 

piar la cosecha, así como de enseñar el conocimiento de los materia- 
les de su entorno usados para los pagamentos, como tunas, plantas 

y piedras para visitar al mamo y los lugares sagrados para el confieso. 
Este aprendizaje dentro de la familia se concebía como una manera 

de proteger integralmente la cultura y retransmitir el acervo ancestral. 


A pesar de la búsqueda de estrategias para resistir la enfermedad del 
dumuna, la imposición de la castellanización no finalizó y se siguió 
propagando en diversos asentamientos Wiwa, los cuales fueron some- 
tidos a esa formación que cambió nuestro pensamiento y las formas 
de defender las prácticas culturales, tanto así que asumimos otras 
prácticas, creencias, formas de vestir, hablar y actuar como propias. 
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Stuntalua shindzi demtna ntn ingui 
kunkthshina zhigenmsisi nabinguazi 
zhanguashs awega 

Entre la castellanización y el dtimtma: 
liberarse de la Iglesia para la autonomia 
(1970-1990) 


Desde la década de los setenta los pueblos de la Sierra Nevada de 
Santa Marta, especialmente los Arhuaco, con apoyo de las autorida- 
des Wiwa, cuestionaron ante el Gobierno nacional la legitimidad de 
los métodos de evangelización de los orfelinatos manejados allí por 
los capuchinos. 


De manera insistente denunciaron las formas violentas de imposición 
de normas y prácticas ajenas a nuestra cultura, que generaron la des- 
integración comunitaria y espiritual. Por ello solicitaron el inmediato 
desalojo de los sitios ocupados por la misión capuchina y exigieron que 
los procesos educativos fueran direccionados por los propios pueblos 
indígenas. Estas demandas dirigidas al Estado no tuvieron respuesta 
por muchos años, hasta que en 1982, a través de vías de hecho y ejer- 
ciendo la gobernanza propia, fueron expulsados los capuchinos del 
territorio Arhuaco (Duarte, 2018). 


Antes de ello, en los años setenta, el movimiento indígena a nivel na- 
cional tomó fuerza y entre sus principales luchas estaba el reconoci- 
miento de una educación propia para los pueblos indígenas, basada en 
los principios culturales. De esta forma se logró que el Gobierno nacio- 
nal aprobara el Decreto 1142 del 19 de junio de 1978, el cual contempla 
una educación bilingúe adaptada a la forma de vida de los indígenas, 
reconoce el pluralismo étnico y establece el derecho de las comunidades 
indígenas a recibir una educación de acuerdo con sus particularidades 
socioculturales y económicas. 
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Desde la Sierra Nevada los pueblos indígenas siguieron instando al 
Gobierno nacional y a los capuchinos que cumplieran con lo ordenado 
en el Decreto 1142. Gracias a esta presión los orfelinatos fueron reem- 
plazados paulatinamente por escuelas regionales y centros de salud 
más acordes con las necesidades e intereses de las comunidades. Estas 
instituciones inicialmente fueron orientadas por la Unión de Seglares 
Misioneros (USEMI), organización que en un comienzo hizo parte del 
equipo evangelizador capuchino, pero más adelante rompió con él para 
aportar a una educación que priorizara los valores y saberes indígenas, 
garantizando cierta participación a las autoridades propias y miem- 
bros de la comunidad en los procesos educativos (Montoya, 2015). 


Antes de que se construyera la primera escuela en Cherua, la autori- 
dad Wiwa José María Bolaños estuvo en Nabusimake en un encuentro 
de experiencias indígenas de la región, evento que contó con la presen- 
cia de entidades estatales. Allí se discutieron asuntos sobre educación, 
salud y saberes propios, en el marco de un contexto de enfermedades 
como el sarampión, que estaban afectando a los pueblos indígenas. 


Dentro de las reflexiones se planteó la necesidad, como pueblos indí- 
genas, de buscar formas de organización, autonomía y fortalecimien- 
to de la identidad a través de la gestión y manejo de la educación en 


la A 


Figura 10. Funcionarios 
del Ministerio de 
Educación Nacional 

y dirigentes de la 
comunidad Arhuaca. 
Nabusimake. Fuente: 
archivo Wiwa. 1978. 
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sus territorios. En ese momento, las autoridades Wiwa valoraron la 
lectura y la escritura del castellano como una herramienta necesaria 
para poder empezar a gestionar la educación en la comunidad. 


En el año 1975 se inició la construcción de la escuela en la comunidad 
de Cherua. Este espacio fue inicialmente pensado por los evangeli- 
zadores para congregar a la comunidad Wiwa en un lugar distinto al 
unguma, que para ellos era considerado la “casa del diablo”. Así, la es- 
cuela seguía siendo pensada por el hermanito menor como el escena- 
rio evangelizador; allí se hacían bautizos y se registraba la partida de 
nacimiento, pero también se iniciaron los procesos de castellanización. 


En una misión religiosa a Cherua llegó el indígena wayuu Sixto Se- 
gundo Bolívar, formado en Nabusimake, en el pueblo Arhuaco. Este 
fue luego designado por la Misión, en acuerdo con la comunidad 

de Cherua, profesor de la escuela recién inaugurada, la cual empezó 
a funcionar en 1977. 


En 1978, dicho docente organizó una visita a una escuela del pueblo 
Arhuaco en Donachui y a una escuela Kogui en San José de Marua- 
make. El objetivo fue compartir avances académicos entre los tres 





pueblos, con niños y niñas Arhuaco, Kogui y Wiwa. El docente Nés- 
tor Montero, quien fue uno de los participantes del pueblo Wiwa, 

nos contó que ese intercambio lo incentivó a volver a hablar el idioma 
dumuna, ya que en ese momento muchos de su comunidad ya no lo 
hablaban por pena. Al respecto dijo: “Nos sorprendió e impactó que 
todos los niños Arhuaco hablaban su lengua, de ahí pa” acá me motivé 
a aprender la lengua dumuna” (comunicación personal, febrero 2021). 


En esa visita conocimos la USEMI, organismo que como ya se dijo esta- 
ba encargado de la enseñanza de la escritura y la lectura de los pueblos 
Arhuaco y Kogui, y apoyaba a los pueblos indígenas en la castellaniza- 
ción, asuntos de salud y relacionamiento con instituciones. El pueblo 
Wiwa entendía la alianza con este hermanito menor como la posibili- 
dad de aprender español y estrategias de interlocución para la negocia- 
ción de la autonomía como pueblo ante el Estado. 
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A pesar de la oposición de algunos mamos, la escolarización entre 1981 
y 1983 quedó en manos de la USEMI, la cual llegó a Cherua por solicitud 
de la comunidad a dictar unos cursillos de castellanización para prepa- 


rar a los estudiantes como docentes y enfermeros. 





Figura 11. Taller de castellanización y matemática en Cherua, 
con Gloria Uribe, de USEMI. Fuente: archivo Wiwa. Sin fecha. 


La mayoría de los padres de familia de Cherua decidieron no enviar a 
sus hijos a la escuela y continuar con la educación propia en el hogar 
—tocar instrumentos musicales, construcción de viviendas y traba- 
jar la tierra, entre otros aprendizajes—, no precisamente por estar 

en contra de esta, pues las autoridades la apoyaban con los trabajos 
tradicionales. Por ejemplo, el comisario de la comunidad de Cherua, 
José Mario Bolaños, no llevó a sus hijos a la escuela, pero era el veedor 
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principal de que en ella se cumpliera la Ley de 
Origen. Néstor Montero, quien asistió a la es- 
cuela en su niñez, recuerda: 


el profesor Sixto una vez llevó un balón de fútbol 
para el recreo de los niños, pero los mayores prohi- 





bieron su uso dentro de la escuela, porque el juego 
es trabajar, sembrar, recoger piedra para las murallas, 
cocinar. Se tenía destinada una parte de terreno para 
que los niños pudieran sembrar (Comunicación perso- 


nal, febrero 2021). 


El trabajo espiritual era esencial en la escuela. Cada 

quince días se hacía confieso ante los mamos y todos 

los padres de familia de la comunidad. También, todos 

los sábados, los jóvenes debían ir al unguma para narrar 

al mayor todo lo que iban aprendiendo en la escuela. Si se 
cometía una falta dentro de la casa o la escuela también se 
debía narrar ante los mayores. Los mayores aconsejaban al 
estudiante en buenas ideas, en pensamiento y direccionaban 
sobre lo que se enseñaba en la escuela y en la casa. 


Entre 1977 y 1979 se produjeron dos cartillas de lectoescritura: 

la Cartilla damuna Kaunkeuna y la Cartilla de lectura y escritura Wiwa, 
realizadas por el Instituto Lingúístico de Verano y la Usemi, en el mar- 
co de actividades desarrolladas en Cherua y Maruamake, las cuales 
fueron monitoreadas por el profesor Sixto Segundo Bolívar. 


En 1984 se dictaron en Nabusimake cursos de profesionalización en 
la Sierra Nevada de Santa Marta, orientados por algunas asesoras que 
hicieron parte de la USEMI. Estos fueron financiados y coordinados 
por la Secretaría de Educación del Cesar y el Centro Experimental Pi- 
loto, y certificados por la Normal Superior de Manaure. Este mismo 
año, cumpliendo con el Decreto 1142, se dio el nombramiento de los 
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Figura 12. Procesos educativos en la com 
Fuente: archivo Wiwa. 1982. 


unidad Abingue. 


primeros docentes asalariados indígenas con formación de bachiller 
pedagógico, y de algunos normalistas mestizos que fueron asignados 
a escuelas de comunidades como Sinkuhka, Surimena, Cherua, Konts- 
hurua, El Cerro, Abingue, Barcino, entre otras. 


En la década de los ochenta, el Instituto Lingúístico de Verano fue 
expulsado de la Sierra Nevada por hacer ejercicios investigativos y 
extraer información de los pueblos indígenas sin consentimiento, 
apropiándose de los conocimientos propios. Este Instituto tenía un 
convenio con la USEMI, lo que implicó que esta última dejara también 
de operar en el territorio. 


En 1985 se reconoció a las escuelas indígenas rurales mixtas, las cuales 
fueron certificadas a través de la Secretaría de Educación departamen- 
tal, hecho que les permitió el acceso a recursos para la alimentación y kit 
escolares, así como mayor control por parte de las autoridades Wiwa so- 
bre los asuntos administrativos y algunos contenidos curriculares. 
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En las escuelas se enseñaba lo que aprendían los docentes en la pro- 
fesionalización: ciencias naturales, matemáticas, sociales y castella- 
no. En 1988 salió la primera promoción de básica primaria de Cherua, 
con 32 estudiantes; algunos de ellos se trasladaron al año siguiente a 
cursar su bachillerato en el Centro Indígena Educativo Diversificado 
(CIED) de Nabusimake. 


En 1988, las autoridades del pueblo Wiwa decretaron en Potrerito el 
alcance que tenían para controlar las escuelas y procesos formativos, 
y decidieron no crear más escuelas de las que existían en ese enton- 
ces en Cherua, Surimena, Yurrua, Dungakare y Sabana de Higuerón. 
Determinaron, además, que si se quisiera crear otras escuelas tenían 
que realizarse a partir de procesos de consulta con las autoridades, 

y valorando la capacidad de control y gestión comunitaria. 
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Figura 13. oresonalicación de maestros Wiwa entre 
Potrerito y Cherua. Fuente: archivo Wiwa. 1989. 
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Nabinzhergangui unkusguazhi 
shinguakega naijkatuna 
Nuevas demandas educativas 
y reflexiones desde lo propio 
(1991-2000) 





En la Constitución Política de Colombia de 1991 se reconoció al país 
como diverso, pluriétnico y multicultural, lo cual implica que a los gru- 
pos étnicos nos asiste el derecho a una educación bilingúe, así como 

a la implementación de mecanismos institucionales para la partici- 
pación en la dirección y administración de la educación respetando 
nuestra identidad cultural. Sin embargo, en el periodo de los noventa 
la educación seguía siendo impulsada por el Estado de manera homo- 
génea, sin responder a las particularidades de los pueblos indígenas 

de la Sierra Nevada, dado que el conocimiento propio no era incluido 
en los currículos y mucho menos enseñado en dumuna. 


La enseñanza y aprendizaje dentro de las escuelas Wiwa en los años 
noventa se seguían dando en castellano, debido a que eran pocos los 
docentes que hablaban el dumuna. Así, lo nuestro no se aprendía en 
la escuela. Esto debilitó el fortalecimiento del idioma propio, a pesar 
de que en las actividades cotidianas de las familias se refrescaba el du- 
múuna a través de la oralidad. 


Ante la ausencia de docentes Wiwa hablantes de dumuna, y con el 
objetivo de potenciar los saberes propios y occidentales, los mamos 

y las autoridades del pueblo Wiwa avalaron que en las comunidades 
de Potrerito y Cherua, entre 1991 y 1996, se diera la segunda etapa 

de profesionalización a profesores y estudiantes del pueblo Wiwa, 

la cual estuvo coordinada por la Secretaría Municipal de Valledupar, 
el Centro Experimental Piloto y la Normal Superior de Manaure, que 
sirvió para formar 36 jóvenes, líderes y docentes Wiwa como bachille- 
res pedagógicos. De esta forma, en la década de los noventa se abrió 
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la convocatoria para nuevos nombramientos de docentes en diferen- 
tes comunidades Wiwa, entre ellas Piedra Lisa, Sabana del Higuerón, 
Bernaka, Ahuyamal y Pozo Humo, para impulsar una educación propia 
con centralidad en la enseñanza del dumuna. 


En 1993 se creó la Organización Wiwa Yugumaiun Bunkuanarrua 
Tayrona (OWYBT) bajo cuatro principios: unidad, territorio, cultu- 
ra y autonomía. Esta organización, desde su constitución, tiene entre 
sus apuestas principales potenciar el dumuna y los saberes propios. 
Así mismo, reconoce la importancia de la escuela como escenario para 
la defensa del territorio y los vínculos estratégicos entre los saberes 
tradicionales y occidentales ofrecidos por el Estado. Algunos de los 
objetivos de la OWYBT en asuntos educativos están relacionados con: 


y Diseñar, generar, formular, implementar, dinamizar, observar, 
orientar y reorientar las políticas y los procesos educativos, con- 
servando el derecho a una educación indígena propia. 


y Promover y fortalecer la investigación, la generación y uso del 
conocimiento, así como la gestión, planificación, diseño y orien- 
tación de los programas de formación propia e intercultural. 


Hg Desarrollar estrategias para el fortalecimiento y la aplicabilidad 
de la autonomía administrativa, política y de las estructuras 
de gobierno propio, en especial del territorio del pueblo Wiwa. 


$ Promover la preservación, revitalización y recuperación de 
las lenguas nativas y demás formas propias de comunicación. 


$ Fomentar y desarrollar proyectos educativos comunitarios, 
proyectos o modelos etnoeducativos o proyectos educativos 
propios, o cuando presenten una propuesta educativa integral 
en el marco del proceso de implementación del sistema educa- 
tivo indígena propio (SEIP) y acorde al contexto sociocultural 
de la población indígena donde se va a desarrollar. 
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A partir la Ley 115 de 1994 se empezó a hablar del Gobierno Escolar. 
Esto generó en los centros educativos una división de roles encabe- 
zada por el Consejo Directivo, el director, la Asociación de Padres y el 
Consejo Estudiantil que no funcionó, porque no se adaptó a la realidad 
de los territorios y terminó siendo solo un trámite, porque la decisión 
sigue recayendo en las autoridades tradicionales. 


Justamente, a través de la OWYBT como representante legal del pueblo 
Wiwa se han logrado diversos acuerdos directos entre la comunidad y 
otras entidades gubernamentales y no gubernamentales para fortale- 
cer los procesos educativos propios. En la definición de los proyectos 
educativos, sus contenidos y toma de decisiones, priman la sabiduría 
propia y los consejos de los mamos y otras autoridades tradicionales 
con las que se hace trabajo espiritual antes, durante y después de la 
realización de cualquier actividad. 


Para resolver las contradicciones entre una educación impulsada por el 
Estado y una educación acorde con nuestras expectativas, tenemos que 
primero valorar nuestras propias formas de educación, nuestros conoci- 
mientos y sabiduría propias, nuestras normas de comportamiento, nues- 
tras autoridades, en una palabra, nuestra ley de origen. Luego debemos 
conocer los elementos de la educación occidental desde dentro para saber 


qué aspectos de ella podemos tomar para conjugarla con la educación 





propia, para no tener contradicciones, sino que por el contrario nos sir- 
va para crecer, para interlocutar con el Estado, para no dejarnos engañar 


(OWYBT, 1997, Desarrollo del proceso, párr. 7). 


A mediados de la década de los noventa, la OWYBT promovió en Pozo 
Humo y Rongoy la adecuación de espacios piloto de fortalecimiento 
cultural en música y baile tradicional, partería y liderazgo comunitario. 


A finales de los noventa la OWYBT, con apoyo financiero de la Agen- 
cia Española de Cooperación WATU Acción Indígena, se impulsó la 
construcción del Plan Educativo Wiwa, que consistió en sentar los 
lineamientos educativos y políticos del pueblo Wiwa, a partir de tres 
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Figura 14. Reunión del pueblo Wiwa. 
Fuente: archivo del grupo de investigación. Sin fecha. 


componentes: lo cultural, lo operativo y lo administrativo. Esto for- 
taleció los Proyectos Educativos Comunitarios, dado que se venían 
implementando los Proyectos Educativos Institucionales formales que 
eran definidos por el Ministerio de Educación y no incluían la educa- 
ción propia. 


Entre 1988 y 1995 arribaron los investigadores Cristina Echavarría y 
Alejandro Santa María, para documentar los cuentos y cantos de aves 
sagradas del pueblo Wiwa relatados por los mayores, labor que contó 
con la participación de docentes Wiwa. Estos quedaron plasmados en 
un libro y un registro audiovisual, recursos que han aportado al propó- 
sito de resguardar la memoria y replicar este conocimiento en proce- 
sos pedagógicos dentro de la escuela. 
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Umsi ktnajtu zhisaka bunginguma 
pana nkuashihka 

Plan Educativo Propio para revitalizar 
al pueblo Wiwa tras la guerra 
(2000-2010) 


El pueblo Wiwa sufrió la arremetida de la guerra entre los grupos pa- 
ramilitares, las guerrillas y la fuerza pública. El conflicto armado en 

la Sierra Nevada de Santa Marta implicó el desplazamiento, confina- 
miento, secuestro, extorsión y asesinato de muchos de los docentes in- 
dígenas que fueron formados para que prestaran el servicio educativo 
en las comunidades. Esto generó en los procesos educativos un hen- 
dimiento social, cultural, político y económico, puesto que se dejaron 
de realizar asambleas comunitarias y trabajos espirituales en los luga- 
res en que hacían presencia los actores armados. 


Entre el 2000 y 2004 hubo desplazamientos forzados masivos de las co- 
munidades de Limón Carrizal, La Laguna, Potrerito, Sabana Grande y 
Tezhumke (Villa Rueda), que conllevaron el cierre por varios años de sus 
escuelas, afectando el proceso formativo de las niñas y niños, y la res- 
tricción constante en la entrega de los alimentos y materiales escolares. 


Al reducirse el conflicto armado e iniciar el retorno de las familias des- 
plazadas, hecho que ocurrió entre el 2007 y 2009, la OWYBT constituyó 
varias alianzas con el Ministerio de Educación Nacional y el Conse- 

jo Noruego para los Refugiados con el fin de revitalizar los escenarios 
educativos en aspectos políticos y de infraestructura. Por ejemplo, 

en Rongoy y Cherua se fortaleció la infraestructura física. 


Igualmente se inició un proceso de reorganización educativa y se crea- 
ron cinco centros educativos en La Guajira, Cesar y Magdalena que 
funcionan como articuladores de otras escuelas rurales. En La Gua- 
jira se crearon los de La Laguna y La Peña de los Indios inicialmente, 
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y luego los de Cherua y Rongoy en el Cesar. Estos tenían como requisi- 
to tener mínimo 150 estudiantes y un plan de estudios unificado. 


Con lo anterior se buscó reglamentar el Plan Educativo Wiwa a través 
de intercambios de experiencias entre los centros educativos. Así, se 
construyeron los Proyectos Educativos Comunitarios y Pedagógicos 
en todas las comunidades del pueblo Wiwa. El resultado fueron las 
prácticas pedagógicas y el modelo educativo Shama Zhigui, que fue 
impulsado por el Centro Educativo Cherua. Esto reforzó la reflexión 
sobre la importancia del nombramiento de docentes hablantes de 
dumuna en todo el territorio Wiwa. 
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Figura 15. Bachilleres superiores Wiwa de la Normal Superior 
de Manaure, Cesar. Fuente: archivo Wiwa. Sin fecha. 
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Shishanukua dttma nazhi wiwa 
zhinguneka awega 

Alianzas estratégicas para 

fortalecer la apuesta educativa Wiwa 
(2010-2020) 


En el año 2010, el Ministerio de Educación expidió el Decreto 2500: 


Por el cual se reglamenta de manera transitoria la contratación de la ad- 
ministración de la atención educativa por parte de las entidades territo- 
riales certificadas, con los cabildos, autoridades tradicionales indígenas, 
asociación de autoridades tradicionales indígenas y organizaciones indí- 
genas en el marco del proceso de construcción e implementación del siste- 


ma educativo indígena propio SEIP. 


Posteriormente, en el año 2014, el Ministerio del Interior a través del 
Decreto 1953 reglamentó los mecanismos de financiación, control y vi- 
gilancia, con el fin de garantizar la autonomía, gobierno propio y libre 
determinación de los pueblos indígenas. 





Lo anterior significó que nuestras propias comunidades indígenas A 
pudieran contratar directamente con el Estado para efectos de la im- 

plementación de los sistemas propios de gobierno, entre ellos los 

proyectos educativos, permitiendo la adquisición de experiencia admi- 

nistrativa y autonomía en la definición de contenidos educativos. 


De esta manera, desde el 2011 hasta la actualidad (2021), cada uno de 
los centros educativos Wiwa organiza sus planes educativos de manera 
autónoma, de modo que respondan a los intereses, saberes y dirección 
de sus autoridades tradicionales y directivos. 


En el año 2014 se creó la Secretaría de Educación del Pueblo Wiwa que 
tiene entre sus funciones proponer normas pedagógicas, contenidos, 
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planes, programas de estudio, métodos, materiales di- 
dácticos e instrumentos para la evaluación del aprendiza- 





je de la educación Wiwa, cuidando que tengan una orienta- 

ción intercultural bilingúe que asegure la formación integral 

) / Ay de los alumnos y las alumnas, así como también que protejan 
NV A y promuevan el desarrollo de la lengua y las costumbres. 


Igualmente, se siguieron impulsando convenios con entidades no gu- 
bernamentales para fortalecer los procesos educativos propios. Con la 
asesoría del Cinep/PPP se elaboraron las cartillas educativas Kanunka, 
recorridos de aprendizaje por el territorio Wiwa; Ku Zhime Kun, integra- 
ción del pensamiento Wiwa; y Olla de barro. Gobierno propio de los 
pueblos indígenas de la Sierra Nevada de Santa Marta. Asimismo, 





participamos en procesos formativos de educación intercultural en los 
que se juntaron jóvenes, docentes y liderazgos del pueblo Wiwa; en es- 
tos reforzamos nuestras capacidades de investigación local participati- 
va para la defensa del territorio. Junto a la Organización Internacional 
para las Migraciones (OIM) se construyó el aula de la sede Cherua, en 
el año 2013. 


En el año 2017, el Ministerio de Educación Nacional brindó apoyos de 
capacitación en el sistema pedagógico occidental a los docentes Wiwa 
en matemáticas y castellano. Además, a través del programa “Todos a 
aprender” se realizó la actualización del Proyecto Educativo Comunita- 
rio (PEC), que se enfocó en mejorar la calidad de la educación y lograr 
competencias en los jóvenes Wiwa para que puedan acceder a básica 
secundaria y educación superior. 


En esta misma línea, en al año 2018 las autoridades Wiwa logra- 

ron gestionar ante la Secretaría de Educación la aprobación del ba- 
chillerato con los grados 6, 7, 8 y 9 en la escuela de la comunidad de 
Tezhumke; se reabrieron algunas sedes que se habían cerrado tempo- 
ralmente en la comunidad de Pozo Humo y se crearon nuevas sedes 
educativas en Dumerramke. 
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Adicionalmente, se gestionaron doce nombramientos de docentes pro- 
visionales de manera directa con la Secretaría de Educación municipal, 
sin mediación alguna de la curia, y se tramitaron ante el Ministerio de 
Educación Nacional proyectos de fortalecimiento de la educación pro- 

pia, como bailes, cantos y música tradicional, tejido, entre otras activi- 
dades que contaron con la participación de padres y madres de familia, 
docentes y estudiantes. 





Figura 16. Encuentro espiritual en Cherua. 
Fuente: archivo Wiwa. 2020. 


Todos estos logros hacen parte del objetivo de formar, en el territo- 
rio, jóvenes con sentido de identidad, bajo los principios de la Ley de 
Origen y de la pedagogía propia, dos aspectos fundamentales que nos 
hacen pueblo. Con los aprendizajes que nos ha dejado este caminar, 
seguimos buscando fortalecer el proceso educativo propio, procuran- 
do que se involucren cada vez más las nuevas generaciones de acuerdo 
a nuestros intereses como pueblo Wiwa. 
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La castellanización como 
enfermedad del dumuna 


Relatos —_—__ ________u 





Shembuta nabinzhe 
Nuestro origen Wiwa 


Antes del amanecer todo era agua, éramos agua, todo estaba oscuro. 
Así se originó el pensamiento de todos los seres que existen. Así nació 
el pensamiento Wiwa. 


Los padres espirituales pensaron sobre cómo iban a crear el mundo. 
Algunos padres no querían que amaneciera, otros sí querían que hu- 
biera luz. Esto originó enemistades entre ellos, hubo guerra. La guerra 
se desarrolló en el pensamiento antes del amanecer. 


Luego de que los padres ancestrales habían creado la tierra y los Wiwa 
ya existieran en el pensamiento, nació el hermanito menor (sunta- 
lu). Un día los Wiwa subieron caminando la Sierra en la madrugada 
hasta llegar a Nebake, uno de los sitios sagrados donde se organizó el 
pensamiento. Cuando llegaron a la madre, punkuhsa dio vida y crea- 
ción a todo lo que se había concebido en el pensamiento: lo femenino 
y lo masculino, los seres, las plantas, el agua, el aire, el fuego y la luz. 


Así también nació la palabra dumuna como fuerza de comunicación y 
de relación con la naturaleza. Inicialmente la conocimos con el nombre 
de Dzuimke, que es también uno de los sitios sagrados de la creación 
Wiwa en el pensamiento. 


Luego de que nuestro cuerpo estuviera organizado en pensamiento, 


los padres sheukukui y Sherankua depositaron más pensamiento en 
una olla de barro que calentaron para materializar al mismo tiempo 
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al hombre y a la mujer Wiwa. Abu Dzuimke, al notar que eran lisos y 
no se podían reproducir, les colocó órganos sexuales a cada uno para 
que se reprodujeran como pueblo, de generación en generación. 


SHEMBUTA NABINZHE 


Dzutunungui nunkuashihka dzira meki nananka dzira meki 
nanankurra, sea me nukuanka. Ime urruama ktendunanzhe 
kujpina awanka. 


Urruamakangui ade kunkthshinanyinaga tgaguana bime 
ktnzhazhi abu shanyingo akuaga tshihtua, inguiga bunkua 
zhanka awakuaga uguana inguiga andunun imatujkangua 
bunginguna zhananka ukuashihkangui. 


Kanguma shambunguashihkanguil wiwa urruamajten nukuangui 
nukuankurra, ukuashihka shemkenyina kuaguma awanka, 
ukuashihka wiwa argua awankurra nebake zhiganugeku 


urruama zukoega shambuna awaneku. Bunkuazhaneka 
ukuashihka abuga ktnduna urruama kunashisha awanka zunkz 
nonka tshiwanduna, dzira, burta, ge, bunkua zhanka. 


Ukuashikamkengui bunhuinguma dtmtuna Dzuimke 
zhisanugeku kuaguma ¡wa zhimashaitn nukunkurra kt duna 
nun nabi wiwa naizhinguaka aunka. 


Shihka shambuna urruamajt ukuashihka sheikukui Sherankua 
nen bukumba urruama duna kt nunkaga kunashisha ima mena 
ingui terrua kuazha nukunka, ukuashihkangui abu dzuimkega 
zhineka aumpanega kokuhkua ingui kunashisha awanka wiwa 
sihkubi ukuame. 
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Ukuama duna tamshi 
Luchando contra la enfermedad 


En un día lejano llegó la enfermedad del dumuna: la castellaniza- 
ción. En dumuna siempre se expresaba el guama y el shama del 
ser Wiwa, hasta que llegaron los hermanitos menores a nuestro 





territorio. La castellanización puso en riesgo el idioma que nos 
fue dejado por los padres espirituales y creadores de la madre tie- 
rra: Sherankhua, sheukukui y luabisama. 


Ukuama duna tamshi 


Indzui zunguashihka dtemtunanzhe ukuama kinkima awanka 
stintalua zhiganuka, dumumbaki guama ingui shama 

nabi wiwaga guakurra nunkua shemkenyina kinkuma 
kuagurrarga, sentalua ashiama shindzia nkuaurrashihka 
dtintnaa mezhingul imenazha ukurraie zhaneka kehsakangui 
ade Sherankua sheukukui nun ingui abu luabinsamaga 
WIIFEUERMEUTEN 


Abunzhe kuzhibunduna shezhitutn pana awanka guama 
ingui. shama ntn dimtnamba guaktn naisana aunka 
nunkuame, memerru gega, dukuhshui, akuzhiwanyina zu 
nana kt zhintujkuasana nanka tutn nushi. Ime nazhi kima 
nkamanduna sihkumtm pana abin. 


Iwa dzuia wiwa gega tama tama kuagurra guama ingul 

shama urruama bin dtma inkihtshui, shaemkenyina kisuhkubi 
nanzhe Shembuta unalunanega. Bima neshi kua zhiguazhi 
makumankurra dema zhatua aunkurra, abu ijkua inkiashe 
aunkurra nekama duna ijkizhi ukuame. Ime tunkatshui siktn 
nunzhibizhi nekamanduna inkihkua awega ibijkuma aun nanega. 
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Sihkumun nantinguaka shemkenyina kinkuma ulemdzi dzuia 
ingui sea zunki zu nana kuama zhanun, kakanyina dtmburru 
zhai akunyinarru suzu gabi sen zhanega ibinarru ktwa pashi 
shemke nakun nanega nanzhe Shembuta umailunanega, 
Ijktenazhe unguma shanyigo ukuemdzi urruama siganyina 
nalzhingugun pana ukuashika ijkenanzhe guama shiktndzia 
aunkueku. 


Stntalua ashe awankurrame alaguma ukuhsierru, memangua 
naljkenduna awanka ntnkua awega mimimdzi kima zhiguentuna 
awankurra moa duna bunginguma shindzia aunkurra. 


Stintalua asheru shemkenyinabin zhimashalega 


Dumtuna nabi wiwa nekama duna zhmashe awega. 





La madre naturaleza y sus hijos sintieron tristeza, ya que sus historias 
y mitos no serían narrados en dumuna y no se entenderían sus signi- 
ficados y aprendizajes. Las parejas de la Sierra Nevada, picos nevados, 
ríos, lagunas, montañas y llanuras sintieron dolor y miedo al escuchar 
otra lengua diferente, y la lengua dumuna quedó en silencio. Esto ori- 
ginó desplazamiento de conocimiento y pérdida del habla del dumuna. 


Las familias Wiwa buscamos refugio en los cerros más altos e inhós- 
pitos de la Sierra Nevada de Santa Marta para proteger el pensamien- 
to. Deseábamos escapar del hermanito menor que imponía normas 

y prácticas para cambiar nuestra cultura. Nuestra misión y visión es 
defender la madre tierra, cuidar la naturaleza y conservar la cultura 
propia, como nos lo han encomendado los padres creadores para que 
hubiese orden en la madre universal. Siendo así, opusimos resistencia 
usando la sabiduría espiritual como un arma de protección, salvaguar- 
dando las riquezas de nuestros principios culturales como ser Wiwa. 


ARO 


“AX Wiwas tejiendo memorias desde el corazón del mundo 


Esto nunca terminó. Los Wiwa seguimos sufriendo días y noches 
desde la llegada de la castellanización. No tenemos tranquilidad. Los 
adenyina poporeaban y las abunyina tejían por momentos, todo era an- 
gustia y trasnocho porque vivíamos sin esperanza, ya que los herma- 
nitos menores impusieron normas y prácticas en contra de nuestro ser 
Wiwa a través de los orfelinatos, los cuales debilitaron nuestra identi- 
dad cultural. Nos arrebataron niños y niñas llevándoselos a estos luga- 
res para “civilizarlos” de acuerdo a sus visiones religiosas. 


A pesar del daño que nos generó la castellanización, esto también nos 
permitió defendernos del hermanito menor. Entonces, decidimos 
como pueblo aprender los dos idiomas. El castellano para relacionar- 
nos con las instituciones del gobierno occidental, y el dumuna para 
mantener nuestros mandatos de origen e identidad del pueblo Wiwa. 
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INSHINA KUNSHINA 
CICLOS DEL SER WIWA 





MARY VULIETH MAESTRE, MARÍA 
LUCINDA BOLÍVAR, DANIEL NIEVES, 
CAMILA PEREZ Y YOCELIS MONTERO 


Introducción a la juntanza 


Somos indígenas del pueblo Wiwa de la Sierra Nevada de Santa Marta, 
quienes nos identificamos por proteger, conservar y cuidar la madre 
tierra. Nos ubicamos en el departamento del Cesar, en el resguardo 
Kogui-Malayo-Arhuaco y vivimos en el corregimiento de Patillal. 


A través de los tiempos, el pueblo Wiwa ha venido siendo afectado por 
diferentes acontecimientos que han generado desplazamientos de las 
comunidades de nuestro territorio, y esto nos ha afectado principal- 
mente en la pérdida de nuestros saberes y prácticas propias, por esto, 
en nuestra comunidad no usamos el vestido, ni hablamos el idioma 
tradicional; muchas de las personas desconocen el conocimiento pro- 
pio, y aunque pueden saberlo, no lo ponen en práctica. 


El Instituto Colombiano de Bienestar Familiar (ICBF) desde el año 2012 
viene ejecutando diversos programas dirigidos a la primera infancia en 
el pueblo Wiwa y en otras comunidades indígenas que habitamos en la 
Nevada de Santa Marta. Si bien el Gobierno propone un abordaje des- 
de la perspectiva de enfoque diferencial, denominado “enfoque étni- 
co”, vemos que en la práctica no se reconoce, ni se responde a nuestras 
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Somos indígenas del pueblo Wiwa el 
de la Sierra Nevada de Santa Marta, 
quienes nos identificamos por proteger, 
conservar y cuidar la madre tierra. 





formas propias de comprender las relaciones con los niños, las niñas 

y la comunidad, así como tampoco con los saberes y procesos de edu- 
cación en nuestro territorio; en síntesis, se trata de un enfoque que no 
se corresponde con nuestra forma de pensar y representar los proce- 
sos de vida que tenemos como pueblo Wiwa. 


Por lo anterior, nos preguntamos: ¿Cuál es la importancia de los ciclos 
del ser Wiwa? Para nosotras, hablar de los procesos de vida del ser Wiwa 
es conocer la historia y el conocimiento del pueblo Wiwa sobre los cui- 
dados que hay que tener con niños y niñas desde el momento en que 
existen en el pensamiento de los padres, para lo cual son consultados 
los mamos y las sagas sobre cómo pagar a la madre su venida al mundo. 
Los niños y niñas son pensados positivamente en la gestación, al mo- 
mento que están en el vientre, y los cuidados que se van a tener hasta 
que se tiene Duga y luego cómo va a ser su formación como ser Wiwa. 


En nuestra investigación nos propusimos contar cómo, a través de la 
construcción de un calendario de los momentos del ser Wiwa, hemos 
recuperado el significado y el conocimiento propio sobre el cuido, la en- 
señanza y transmisión de los valores culturales en sus diferentes etapas. 


Esto porque nuestro objetivo principal es fortalecer el conocimiento 
de los ciclos de vida desde del ser Wiwa, para lo cual fue importante 
determinar tres aspectos: 

Conocer el significado y la importancia cultural 


de los ciclos de desarrollo de vida del ser Wiwa. 
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y Caracterizar los ciclos del ser Wiwa según la cosmovisión propia. 


y Retomar la práctica del conocimiento propio, y la 
enseñanza y transmisión de los valores culturales 
del ser Wiwa en sus diferentes momentos. 


Reconocer estos saberes y prácticas culturales propias del pueblo 
Wiwa es fundamental para cuidar, fortalecer y proteger el territorio, 
cumpliendo así nuestro mandato desde la Ley de Origen, lo que a su 
vez fortalece a los niños, niñas, mamás, papás y a toda la comunidad. 


Figura 1. Mujer Wiwa 
cargando su hijo. 
Tezhumke. 

Foto: Bibiana 
Buenaventura. 2019. 





Inguna nalakuagamba gawi 
Los caminos metodológicos tejidos 


Para el proyecto investigativo realizamos entrevistas a personas claves de 
la comunidad, siguiendo una guía de preguntas construida por todas las 
integrantes del grupo. Algunas las hicimos en español y otras en dumuna. 
En el caso de las personas que hablaban dumuna nos acompañó un intér- 
prete al que previamente se le comentó y compartió la guía y propósitos 
de la entrevista y del proyecto investigativo. 
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A lo largo del proceso de trabajo de campo realizamos el registro foto- 
gráfico y en video de prácticas y espacios de cuidado de los diferentes 
ciclos del ser Wiwa, con el propósito de captar en imágenes las histo- 
rias que nos contaban las autoridades entrevistadas. 


A partir de esos diálogos elaboramos una sistematización que reco- 
ge los momentos del ser Wiwa y su relación con saberes y prácticas 
de nuestro pueblo, vinculados a lo que llamamos desarrollo infantil 
o ciclos de vida: pensamiento y espiritualidad; alimentación; com- 
portamiento, oficios y responsabilidades; plantas; y espacios sagra- 
dos. La pensamos como un producto didáctico que articula nuestra 
visión del tiempo, espacio y territorio desde la cosmovisión del pue- 
blo Wiwa, por ello la acompañamos de ilustraciones y descripciones 
aprehendidas en los diálogos con los mamos y otras autoridades, 

y de un registro fotográfico como referencia. 
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Figura 2. Entrevista a Ade Hilario. Tezhumke. 
Foto: Bibiana Buenaventura. 2019. 
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Ntukuagumunpana 
Historia de los ciclos Wiwa 


En la comunidad de Maruamake vive una familia de las muchas que han 
bajado de la Sierra y que han adaptado diferentes costumbres culturales 
y religiosas, debido a que se han alejado de su resguardo y ahora habitan 
en el casco urbano, por lo tanto tienen otros conocimientos. 


Abu María y Ade Juan, todo lo que a diario usan y consumen tiene que 
ser comprado. Un día, preocupados porque no tenían qué comer ni con 
qué comprar, se reunieron con sus hijos y tuvieron una conversación 
para buscar una salida a sus problemas, pero nada, no encontraban 

la solución. En medio de la conversación surgieron algunas preguntas: 
¿Ade, cómo vivíamos antes? ¿Por qué no cultivamos? preguntó Du- 
mako, uno de los hijos menores de Ade y Abu. 


Ade le respondió con otra pregunta: ¿Quiere saber cómo hacíamos 
antes? Dumako dijo que sí y este le contestó: bueno, yo junto con su 
padre le vamos a explicar. Antes de que usted y sus hermanos nacie- 
ran nosotros vivíamos en la Sierra, donde todo era paz y tranquilidad; 
había abundancia de alimentos, agua, animales y muchas cosas más; 
también vivíamos sin relaciones con hermanito menor, por lo tanto 
conservábamos las costumbres que nos fueron dejadas por nuestros 
ancestros y transmitidas a nosotros a través de nuestros padres; desde 
que nacimos nos enseñaron a cumplir con todos los mandatos desde 
la Ley de Origen, como lo es hacer pagamentos, los trabajos tradicio- 
nales: goun, gaiama, poporeo e isa. Estos trabajos se realizan para que 
haya abundancia en comida, no lleguen enfermedades y para estar en 
armonía con la madre tierra, ya que ella nos brinda todo el sustento 
para vivir. 


Al momento de trasladarnos para los cascos urbanos, donde hay que 
comprar todo lo que solíamos cultivar si lo queremos comer, fuimos 
olvidando hacer las socolas para sembrar los cultivos y la falta de tierra 
también nos afectó. 
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¿Ade, en qué fallamos? ¿Por qué ya no ponemos en práctica nuestras cos- 
tumbres?, volvió a preguntar Dumako. 


Sí, mi hijo, fallamos en que no respetamos, no cumplimos con el mandato 
al dejar nuestras costumbres, nos hemos alejado de la Sierra, no ponemos 
en práctica lo que nos enseñaron nuestros padres y no se lo enseñamos 

a ustedes tampoco. 


Dumako, muy preocupado, le dice a sus padres: ¿Qué vamos a hacer? 
Porque yo quiero volver a la Sierra a cumplir con la Ley de Origen para 
que haya paz, abundancia, pero sobre todo para recuperar nuestras prácti- 
cas tradicionales. El niño les comentó a sus demás hermanos lo que pen- 
saba y a toda la familia le pareció muy buena idea. ¿Pero qué debían hacer 
para que hubiese de todo esto? Abu, después de escucharlo, le dijo: está 
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bien, mañana muy temprano partiré a la Sierra a donde el mamo, 
para contarle nuestra situación y saber en qué estamos fallando. 


Abu se fue y demoró dos semanas en volver. A su regreso se encontró 

con la noticia de que su hija tenía novio. Abu sorprendida le dice: para y 
vivir con él deben casarse y de esta manera estamos cumpliendo con la 
Ley de Origen, al hacerlo están obedeciendo uno de los mandatos que j j 
debemos guardar. j 


La hija, muy contenta, le contestó que sí quiere casarse por la tradi- 
ción. Entonces deciden partir hacia la Sierra a preparar el matrimonio. 
Cuando llegan, lo primero que hacen es recolectar los materiales y ali- 
mentos que se van a necesitar en el poporeo. 


Ya habían pasado unos días y se sentaron a hacer los trabajos tradicio- 
nales. Cuando salieron de todo lo que el mamo les encomendó e hicie- 
ron el cierre de sus actividades, la hija se pudo dar cuenta de que había 
quedado embarazada. Se lo contó a Abu y ella le dice que debe ir a don- 
de el mamo a consultarle. La hija va a donde el mamo y le cuenta lo 
que siente. El mamo le confirma que sí está embarazada y le dice que 
debe ir donde la saga a ponerse en control, el cual va a llevar durante 





los nueve meses de embarazo, tiempo en que ella va estar recibiendo 
consejos del mamo sobre cómo debe comportarse, qué debe pensar, 
qué alimentos debe y no debe comer, y los sobos o baños que debe 
recibir por parte de la partera o saga. 


Pasa el tiempo y ella hace todo lo que le dicen el mamo y la saga duran- 
te el embarazo. Mientras tanto sus padres, en compañía de su espo- 

so y sus hermanos, empiezan a regirse por la Ley de Origen y a hacer 
los respectivos pagamentos para poder hacer las socolas en la tierra 

en que van a sembrar toda clase de semillas. Con esto están enseñan- 
do a sus hijos lo que les fue dejado por los ancestros, como el dialecto, 
el vestuario, los valores, entre otras cosas. 


Pasan los nueve meses y llega el momento de dar a luz. En su primer 
parto la hija de Abu y Ade tiene una niña. Ahora no puede bañarse 
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en el arroyo porque debe cumplir otros requisitos, tampoco debe tener re- 
laciones sexuales con su esposo hasta no realizarle el gon a la niña, y para 
esto debe recolectar los materiales y alimentos necesarios. 


En el bautizo se hace un pagamento por todos los alimentos que consumió 
durante el embarazo, incluyendo aquellos que le cayeron mal. Debe confesar 
todo lo que pensó cuando estaba embarazada, para que cuando su hija esté 
grande no tenga dificultades. El bautizo se realiza para dar a conocer un nue- 
vo integrante a la comunidad y a la madre tierra. 


Y empieza nuevamente el acto de la vida del ser Wiwa. La madre debe cargar 
a la niña para donde quiera que vaya, y cuando va a empezar a comer debe 
colgarle en el cuello unos milagros para protegerle los dientes y purgarla. 


Desde que nace hasta los siete años, la niña va a estar recibiendo el conoci- 
miento y consejo de su madre, para lo cual la lleva con ella a todas partes: a la 
roza, al arroyo, en el camino, en la casa y en cualquier otro lugar. Así es como 
los niños y niñas reciben los valores que nos fueron dejados por nuestros 
ancestros y transmitidos de generación en generación: sikun urruama siga 
Shanakuaga (comprar desde el pensamiento), zhaka, gon, duga y soma, gaia 

y kuima, Ade y Abu, adrenguma y abunguma. 


NUNKUAGUMUNPANA 


Nabi wiwa ntnkuagumtunpana awegarru nunka, sihkun 
minsha inkihshana menanzhe tugarga, terruanzhe 
tugarga, zhanduna ruama zukuega zhijinual 


Guama nukuakuaga abu, ade nun ruama azhi 
nun kuagumun nanega, mema zhintuhkua 
zhanekun nanuerru nonka bunguinguma nun 
kuaguma. Meme nazhi ruama inkinguashi adega 
abuntm, tutn guashi zhiwaijkagua saga. 
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KUAGUMA 


Kuaguma awashihktrru ingui bouzhingamba kuashisha, 
awendzi adeyinangua unkuzhigabia nukuakuaga, gon 
zhitunkua zhanekuashihka zhigentunsha zhanektmn ka. 


Gon zhituhkua awegarru zhasaktmpana, zhama, lema, 
shihta zhanduna, isa kenzhiwa, memekuega saka 

zhane kuendzirru gon zhiganuka nektempana. Gon 
nekempana awashinkturru ruamasigaki gon atuhkumunka 
abu sheiumtmnga aso nukarru kt gon atuhshingui 
ganektun nuka. 


Zhijizhipana awashihkturru ruama zukuega 
ashanukuunpana awendzie iba duna guama kalunpana 
dziranzhe, tenzhe, ungutmanzhe abu tuhkahshinanzhe. 


KUIMA GAIA 


Kuima gaia dzineka awashihktrru ijkenangua 
dtmuzhatshuipana, ktt abu shelumtunzhe duna asonuka. 


Shukaka ijpana sailama zhitunsha awashihka dzuizhaneka 
zhaneka, shenke nanasana. 


Shembutaga mashanal wargumpana zhanekun, nanuerru 
azhi urruama kuagumtnpana, ukuama zhigten tunumpana 
abu shelumtm azhi unkuhzhakuhtshtnpana, awashihka 
zhinguirru wiwa tnkuhzhakuhtshtn naisanumpana, 
shemkenzhe ruama makumunpana. 


Meme ntname tunanyina kuhkuwangui 
nukuakuaga shama, guama wiwanzhe abu 
shelumtn dumtmkthshui arguega. 
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Sikun urruama siga shanakuaga 
Pagamento desde el pensamiento 


Para iniciar este proceso los futuros padres van 






a donde el mamo a consultarle cómo deben hacer 
la compra del don. El mamo, luego de pedir con- 
sejo, les manda hacer una dieta, no tener sexo 

en un mes y contarle todo lo que sueñen. 


La pareja se va para la casa y con- 

tinúa con los oficios cotidianos. 

Al cumplirse el tiempo determinado  '*“ 
regresan donde Ade, pues deben con- 
tarle todo lo que soñaron. 


Dependiendo del linaje al que pertenez- 
| € ca IO mata el niño o la niña puede ser 
0 $ músico, cantante, mamo o saga. Ellos 
a, 


(los padres) van a escoger qué va a hacer 





y «ón el niño cuando sea grande; el sexo; y el 
“Ll 

: F a color de ojos, cabello y piel. Ya el Ade les 

dirá qué materiales van a necesitar para 





el pagamento. Para concebir el niño o 
niña desde el pensamiento se debe ha- 
cer ese pagamento y tener disciplina de pareja; si es para un niño se usa 
el zezhita y si es para una niña muguwa. 


Después ya podrán tener rela- 
ciones para concebir el niño o 
la niña; de igual manera ten- 
drán que estarle contando al 
mamo todo lo que suceda du- 
rante este tiempo, puesto que 
en ello consiste el control que 
deben tener con el Ade antes 
y durante la concepción. 
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La mayoría de las parejas de hoy en día tie- 
nen a sus hijos sin hacer pagamentos espiri- 
tuales, es decir, ya no realizan esta práctica, 





son escasas las familias que aún la conservan. 


5 a R Cuando se está en el proceso de concebir 


al niño o niña hay que pensar bien, pensar 
positivo, porque si se 


¡S > y critica a alguna perso- 


na, él o ella pueden salir 


ad 


con aquello que se re- 
procha o se juzga, por ejemplo, borracho o borracha. 
Se debe buscar komugua para que el niño o la niña no 





salgan con el pensamiento corto. 





Zhaka 
Embarazo 


Luego de que kuima y gaia entren a la adultez pueden pensar en casarse y 
en tener hijos. Una vez contraen matrimonio van donde el mamo para con- 
fesar sus pensamientos e inician su proceso de pagamento espiritual de sus 
hijos de acuerdo a lo que quieren que sean. Por ejemplo, los pensamientos 
deben ser buenos si quieren que los hijos sean buenos, también de acuerdo 
al género: niño o niña. 


Se debe tener en cuenta la fase de la luna. También 





E se piensa en los meses que se debe quedar en em- 
Pr 
AA barazo, porque esto cuenta para tener una 
. 7 | descendencia fortalecida. 
EN — 


La mujer se entera de que está emba- 
razada porque algunos alimentos le 
caen mal, no le provoca comer, algu- 





nas veces le da pereza o siente sueño. 
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La Abu debe tener en 
cuenta algunos alimen- 
tos en su embarazo: no 
puede consumir guineo 
maduro ni frutos mordi- 
dos por animales porque 
ello significaría que su 
cría (hijo o hija) nazca 
con defectos de estos 
animales. 


Se deben tener en cuenta 
esas normas de compor- 
tamiento en la alimenta- 





ción de la Abu durante su 
embarazo. En esta etapa 
la mujer tiene antojos 

en la alimentación, entonces es cuando el hombre debe buscarle aque- 
llo que ella desea comer, así mismo, debe llevar esos alimentos donde 
el mamo para que realice el trabajo espiritual de los antojos. 


Desde que la mujer sabe que está embarazada se pone bajo el cuidado 
del mamo porque debe llevar el control de los sueños, y de la saga para 
el control de sobos y baños. 


Si a la mujer le dan antojos, como comer algo dulce, amargo o frutas; 
la comida le cae mal o vomita, se le da planta amarga, es decir, limón. 
Cuando no quiere comer porque los alimentos le caen mal, se le debe 
hacer un trabajo para que no se adelgace mucho porque después el 
niño sale desnutrido. 


A los cuatro meses la partera le da el primer sobo, y a partir de ahí 
le lleva el control de los sobos y baños. 


Una vez la pareja realiza estos trabajos —siempre en tiempos posi- 
tivos para que los hijos no nazcan con defectos espirituales o físicos 
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relacionados con los meses, de acuerdo con la posición del sol—, debe 
mirar e investigar los comportamientos que debe practicar en la se- 
xualidad, ya que hay reglas respecto a estas acciones. Además, en esta 
etapa deben tener cuidados, para lo cual van donde el mamo a que los A 
oriente sobre qué pagamento deben hacer y de esta manera no tener | 
problemas en el transcurso del embarazo; tanto la mujer como el hom- ¡ 
bre deben estar confesando al mamo frecuentemente lo que piensan E 
y sueñan para que él, de acuerdo con los pensamientos y sueños que 
le comentan, esté realizando y purificando a los ancestros. Por ejem- 
plo, si los padres sueñan con un calabazo sin fundar (sin usar) o con 
una moneda, el hijo que esperan es varón; si sueñan con una tuma 
perforada será una niña. El espíritu o madre del sueño (kuwa abu) 

les está mostrando, porque mientras el cuerpo descansa el pensamien- 
to se va kulingiwa. El sueño nos muestra muchas cosas, nos previene 
de enfermedades, peleas, cuentos, chismes, que podemos cambiar de 
pareja, entre otras. Al hacer estas prácticas, tanto el Ade como la Abu 
comienzan a tener responsabilidades desde el vientre frente al cuidado 
y bienestar de los niños o niñas, así mismo, a cumplir con el mandato 
de la ley de cuidar y pagar a la madre tierra para tener y mantener esa 
relación del hombre con el territorio y la naturaleza. 





Otros de los comportamientos que debe tener la pareja durante el A 
embarazo tienen que ver con las maneras o el buen y el mal uso que 

le dan a los elementos que existen en el hogar. Uno de esos comporta- 

mientos es que la mujer no debe sentarse en la puerta de la casa, ni en- 

cima de la mochila, ni encima de una piedra, ya que esto culturalmente 

le traería dificultades en el parto por no tener en cuenta estos conse- 

jos. Hoy día ya se están viendo problemas en el parto por esta causa. 


La mujer, por ser la que va a tener a la cria- 
tura, los nueve meses debe saber qué escu- 
char y qué no escuchar, puesto que prestar 
atención a situaciones difíciles hace que el 
niño o niña nazca con esa inclinación, por 
eso la mujer no debe ir adonde la pongan 

a oír arreglos o a chismear. 
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El hombre, a su vez, debe estar pensando en cómo va a mantener física y 
espiritualmente al hijo o hija que va a nacer. Por eso, en esta etapa empieza 
a trabajar, a hacer solar, a criar animales y a estar pendiente de la mujer, ya 
que al nacer los hijos debe estar cumpliendo con su responsabilidad de pa- 
dre. Así mismo, comienza a construir su vivienda para que los hijos tengan 
dónde vivir. 





Somakuaguma 
Parto 


Del momento en que la madre da a 
luz al hijo o hija se encarga la par- 
tera, quien debe tener un o una 
acompañante para que le pase lo que 
necesita durante el parto. Algunos 
materiales necesarios son: ollas, 
agua, paños, cuchillo de caña boba, 
hilo de algodón pasado por ron de 
algodón y plantas como borraja, 
vieja y árnica. 





Después que la madre da a luz la par- 
tera le da un sobo tanto a la madre 
como al niño o niña; los sobos los tie- 
nen que recibir ambos durante varios 
días. También le da a la madre una 
toma de borraja para que le saque todo 
el sucio que le quedó en la matriz. 





El mamo le realiza una aseguranza 
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al niño o niña; el ombligo se cura con plata amarga o churro quemado, 


y si está muy salido se le coloca una faja. 


El padre y el mamo adivinan dónde enterrar el ombligo. Cuando hallan el 


sitio cavan un hueco, lo entierran y le cantan para armonizarlo con la ma- 


dre naturaleza. 





Gon 
Bautizo 


El gon es realizado en unos meses específicos que 
son: septiembre, octubre, noviembre y diciembre, 
por ser los indicados de acuerdo con la posición 
del sol para los pagamentos que deben hacerse 
como parte de este ritual. Si se desobedece este 
mandato, los dioses, principalmente Sherankua, 
no reciben adecuadamente este pagamento. An- 
tes de hacerle el gon al niño o niña la pareja no 
puede tener sexo porque su hijo o hija puede en- 
fermar; tampoco el padre puede socolar porque 
enferma a la naturaleza. 
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Luego, los padres se encargan de recolectar todos los materiales para 
realizar el gon. Se necesita ayo, plátano para hacer uzhita, iguana ahuma- 
| da, yuca rayada para hacer la nozi, carne de animales domésticos, puni, 
| materiales de mar, hoja de maíz y maguey. La madre debe tejer mochilas 
| para regalar, si es el primer hijo la mochila se teje en hilo blanco. 


Teniendo todo preparado, los padres se sientan con el mamo y deben 
confesarle todo lo ocurrido durante el embarazo, por ejemplo, las comi- 
das que les cayeron mal, pues debe curarlas para que el niño o niña las 
pueda consumir; si la madre robó con el pensamiento o si comió frutas 
picadas o mordidas por los animales también debe contarlo, y deben cu- 
rarse para que esto no le afecte al hijo o hija cuando sea grande. 


Este confieso lo deben estar haciendo durante los días que dure el gon. 
Primero se confiesa lo malo y después lo bueno. Esta práctica puede du- 





rar de tres a nueve días, en los cuales van a estar haciendo pagamentos 
para darle a conocer a la madre naturaleza su nuevo hijo o hija. 


El nombre, que debe ser tradicional, es consultado con el mamo. 
En esta ceremonia los padres son acompañados por la comunidad 


y al terminar el proceso se regresan a sus actividades cotidianas. 





Soma y duga 
Primera etapa niñez 


Una vez realizado el gon los padres no dejan de lle- 
var al niño o niña a las diferentes actividades de la 
familia, como ir a la roza, sembrar, limpiar y otras 
que tradicionalmente han venido haciendo. Esta eta- 
pa tiene el objetivo de familiarizar los hijos con las 
tareas tanto de la casa como en los caminos y en la 
roza. En la medida que el niño o la niña van crecien- 





do, los padres siguen llevándolos a la roza; entre los 
oficios que los padres allí les asignan está la siembra, 
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limpiar y recoger la basura para quemar y 
producir humo para alejar los mosquitos. 
De esta manera, aprenden observando 
y realizando los oficios que los padres les 
asignan, igualmente aprenden a cuidar 
los animales dándoles la atención y la 
alimentación, siguiendo las indicacio- 
nes que ellos les han dado. 


Estas labores las realizan cuando 
sus padres los dejan al cuidado 
de la casa, con el objetivo de que 
se preparen para la vida en el 
futuro y aprendan a defender- 
se, para cuando ya no vivan con 
ellos. En esta etapa los niños 

y niñas Wiwa aprenden prác- 
ticas y actividades culturales 
como el tejido y la música, ya 
que estas hacen parte de la vida 
y del equilibrio de la naturale- 
za. Los mayores les instruyen en estas prácticas, y de esta manera apren- 
den el comportamiento para la vida del ser Wiwa y a ponerlo en práctica 
en la etapa de kuima y gaia. 


Después de que el niño o niña son bautizados, los padres suelen llevarlos 
a sitios sagrados con el objetivo de familiarizarlos con la loma, los caminos, 
el cerro, los ríos, etc. Otra de las razones por las cuales 
ME deben ir a los espacios sagrados en esta etapa es porque 
VW dh )) en Ocasiones se enferman y los padres desean así preve- 
MO | nirlos de la enfermedad realizando actividades espiri- 





tuales de confieso. Para ello, los sabedores de la 
medicina tradicional recomiendan que se les dé 
tomas de plantas que previenen las enfermeda- 
des, según el síntoma que presenten, por ejem- 
plo, acetaminofén, verbena, paico, entre otras. 
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Gala y kuima 
Etapa juventud 


En esta etapa los hombres jóvenes tienen de 13 a 18 años y empiezan a 
poner en práctica lo aprendido durante el tiempo que los padres les estu- 
vieron enseñando, puesto que deben responder por los oficios de la casa 
“socola, finca y cuidado de los animales”. Las niñas están preparadas para 
realizar la gaima, que es cuando les llega el periodo por primera vez y tie- 
nen que estar encerradas entre nueve y diez días, sentadas en un rincón 
de la casa, sin bañarse, recogiendo todo ese material procedente de la ma- 
triz en un algodón, recibiendo el consejo de la saga y elaborando de ocho 
a nueve mochilas que les van a servir para cuando se casen. Después de 
cumplido este ritual, la saga les indica ciertas prácticas que deben realizar 
en la casa, cómo deben comportarse y dónde pueden bañarse. 
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La segunda vez que les llega el perio- 
do, las jóvenes deben durar aproxima- 
damente de cuatro a cinco días ence- 
rradas, deben recoger el material que 





evacuan y elaborar cuatro mochilas de 
colores que le darán al mamo. Sia la 





niña le llega el periodo y por cualquier ÍN 
motivo no avisa a sus padres está come- Q 

tiendo un grave error, debido a que si anda roo | 
por el cultivo, el río o los cerros los estará en- 00 
fermando. Cuando a la niña se le realiza este traba- 


jo espiritual durante el periodo, el material que recoge lo utiliza para hacer 
pagamento a la madre tierra y curándola para que no se enferme. 


Muchas veces a esta edad los padres entregan a sus hijas a hombres, por 
lo general mayores, para que les enseñen. Cuando decimos “les enseñen” 
nos referimos a recoger toda clase de material. 


Por otra parte, al joven le corresponde ayudar a sus padres en los oficios 

de la casa: limpiar el cultivo y cuidar los ovejos, vacas y otros animales. In- 
dependientemente de ayudar a los padres en estas labores, debe tener un 
cultivo propio. Empezar a tener responsabilidad a temprana edad les ayuda 
a los jóvenes a ser personas cumplidoras de sus obligaciones, y cuando les 
corresponda casarse podrán responder por la mujer y por los hijos que ten- 
gan. A la edad de 13 a 18 años el joven está apto para el confieso, el baile, 
cantar, traer leña, traer agua en calabazo, sacar maguey y ayudar en labores 
comunitarias, como arreglo de caminos, reuniones y construcciones. 
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Ade y Abu 


El hombre y la mujer se casan realizan- 
do el trabajo espiritual del poporeo y 

el gaiama. Para estas prácticas tradicio- 
nales se deben conseguir con anticipa- 
ción algunos materiales como calabazo, 
huso, cuentas, puni o frailejón, chu- 
guno, cal, ayo, totumas; y alimentos 
como bastimento, yuca, guineo, plá- 
tano, papa, arroz, frijol, guandú, café, 
panela, sal, cerdo, chivo e iguana. 





Al iniciar el proceso el hombre y la mujer deben sentarse en la loma con el 
mamo, la saga y sus padres. Allí deben confesar todo desde que tienen luz 
de conocimiento; esto puede demorar varios días. Los padres contrayentes 
también deben confesar todo lo ocurrido antes, durante y después del em- 
barazo y hasta cuando su hijo o hija tuvie- 
ron seis u ocho años. 


Después de haberse confesado, el mamo 

le entrega el poporo al hombre, quien luego 
que poporea debe enjuagarse la boca con 
ron para sanar las peladuras. 


Con anterioridad al matrimonio el hom- 
bre y la mujer demoran de uno a cinco 
días sentados en cuartos separados, no 
podrán dormir durante la noche, pues 
el hombre deberá estar poporeando y 





he, ibiendo consejo de los Ades mayores 
er sa ¿e reci y 
y, <o CUINTA mientras que la mujer deberá hilar y tejer 
Q yrb SA mochilas mientras las Abus mayores le 
SD Sy f X= HN estarán dando consejos. Tampoco pue- 
pan $ | al , , , 
fe = 2) ) den hablar ni estarse moviendo, sola- 
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mente se levantan durante la noche para ir a bañarse al arroyo. Esto se 
hace en la noche para que no se duerman y en el día puedan descansar. 


En el cuarto de cada uno hay un fogón prendido, y en la noche el 
mamo y la saga les indican cuándo deben prender el puni, y limpiarse 
tanto las sesiguas como las mujeres y los hombres que los están acom- 
pañando. Durante el tiempo que permanezcan sentados, la mujer debe 
estar hilando maguey en la pierna o hilando algodón en el huso (sugu- 
la), para realizar las mochilas en las que ambos echarán los materiales 
que, al finalizar, les serán entregados a cada uno. También deben hacer 
dos mochilas de algodón pequeñas, llamadas singuncho, en las cuales 
pondrán los preparados que les entregarán al finalizar este ritual. Las 
sigumtshis deben introducirse en las mochilas más grandes de fique en 
que se guardan los demás materiales. 


Las sesiguas durante estos días deben comer sin sal, y si toman agua 
esta debe estar hervida y tibia. Los alimentos de ambos son servidos 
en las mismas vasijas; primero come el hombre y luego la mujer, de 
la misma comida; para las demás personas la comida es sin sal. 


En estos días la mujer camina despacio, con la cabeza agachada y con 
una toalla sobre ella; el hombre camina despacio al lado de la mujer. 
Después de estar estos días sentados, al levantarse se hace una sopa, 
naiboas y carne. Los sesiguas pasan con el mamo y la saga a la loma para 
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realizar un pagamento y colocarle a cada uno de los acompañantes un 
hilo de algodón en la mano, primero la mujer a los hombres y el hombre 
a las mujeres, y luego la mujer al hombre y el hombre a la mujer. 


Dependiendo de lo que el mamo y la saga adivinen se decide cuánto 
tiempo van a durar arreglando los materiales, lo cual puede tomar en- 
tre uno, dos, tres meses a un año si es necesario. Cuando hayan arre- 
glado todos los materiales se vuelven a sentar una noche en compañía 
de la comunidad y familiares. El hombre sigue recibiendo reconoci- 
miento, consejo y poporeando, mientras que la mujer hila algodón y 
recibe consejo de la saga. Al amanecer se reparte comida y se pasa a la 
loma, se hacen pagamentos y se entregan otros hilos indicando el cie- 
rre del trabajo tradicional. 


Una vez casados empiezan su nueva vida en la comunidad, asistiendo 

a las reuniones, colaborando con arreglos de caminos, entre otras acti- 
vidades. Así mismo, empiezan a atender el cultivo, la cría de gallinas y 
ovejas, poniendo en práctica todo lo aprendido con sus padres. Luego 
vendrán los hijos y empieza nuevamente el ciclo de la vida del ser Wiwa. 








—TeaD 





Adtunguma-abungtma 


Esta etapa inicia cuando el Wiwa entra a un estado de inactividad de 
las labores que comúnmente se desarrollan en la comunidad y lleva a 
la vida adulta. Se caracteriza por tener un amplio conocimiento cultu- 
ral de todos los procesos, entre ellos el espiritual. 


En la adunguma la persona conoce los espacios sagrados e interpre- 
ta el conocimiento sagrado espiritual que relaciona la naturaleza, y 
maneja el conocimiento integral tanto práctico como teórico en cada 
paso o etapa que identifica al Wiwa, por ejemplo, la música Wiwa 
(shikakubi), la agricultura, las plantas medicinales, el canto a los se- 
res de la naturaleza, la cría de animales domésticos. Es por ello que 
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esta etapa es de mucha importancia y utilidad, pues es una fuente para 
llevar a cabo el conocimiento cultural. 


Individualmente, en esta etapa cada género obtiene la experiencia corres- 
pondiente. Dependiendo de si la persona es Ade o es Abu tiene una forma- 
ción de acuerdo con su género. 


Igualmente, no todos ni todas tienen habilidades similares, ya que algu- 
nos(as) cuentan con una formación y profesión basadas en sus linajes. 


Aunque en esta etapa son inactivos o inactivas en la práctica de activida- 
des, son fuente de consulta por parte de los mamos, comisarios, sagas, 
gunama y kuima, ya sea que se trate de asuntos comunitarios, familiares, 
económicos o culturales. Además, sus deseos por seguir viviendo se inten- 
sifican, tanto así que se convierten en motivadores para los jóvenes. 


En razón de lo anterior, un o una adunguma es símbolo de la sabiduría del 
conocimiento tradicional, de respeto y transparencia. Se caracterizan por 
tener conocimiento espiritual y sagrado de la región y las comunidades. 
En cada actividad espiritual ellos y ellas son los primeros a quienes se les 
debe consultar, ya que manejan el uso y el significado de esos 
— espacios. Los y las adunguma tienen diferentes profesiones 














de acuerdo a sus linajes. Generalmente son portado- 
res(as) de los conocimientos tradicionales 
sobre producción de cultivos, 
como las etapas o fases de 
la naturaleza, por ejem- 
plo. Interpretan el men- 
saje de la naturaleza al 
escuchar los cantos de 
los animales o al mirar 
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las estrellas celestes como el sol y la luna. De igual manera, son arqui- 

tectos o constructores empíricos de sus chozas, casas o ungum. Aun- 
h que en esta etapa desfallece el cuerpo, sus pensamientos y el conoci- 
miento adquirido en su larga experiencia no. Ellos tienen profesiones 
como la interpretación del shihkakubi, el cual relacionan con todas las 
actividades tradicionales. Son portadores de las historias sagradas 


¿az 


y de las actividades cotidianas que realiza el Wiwa. 


El sombrero (kanzurru), el chinchorro (bu), el abanico (wewena), la 


| 
| 


casa ceremonial (urruga ushui) son prácticas de conocimiento que por- 
tan los mayores. Generalmente adunguma y abunguma realizan pro- 
fesiones diferentes; las abunguma son sagas y por tanto conocen e in- 
terpretan los conocimientos espirituales, aunque en esta etapa poco 
hacen uso de este, dan orientaciones respecto a actividades como el 
baile y el tejido de las diferentes puntadas de la mochila, también son 
conocedoras de la medicina propia, la cual en esta etapa todavía sue- 
len aplicar realizando tomas o remedios caseros tradicionales; algunas 
también son parteras o sobanderas. 





Pi Las abunguma son fuente de investigación, aunque el mayor tiempo 
lo pasan en la casa cuidando animales domésticos, pues la cría de ani- 
males es de su interés en esta etapa de su vida. 


Como tienen habilidades para interpretar los estados de ánimo 
espirituales, también se ocupan en identificar posibles problemas 
de las personas. 


Isa 
Mortuoria 


En el proceso de sepultura los familiares del ser querido van donde el 
mamo para consultar dónde enterrarlo. Una vez el mamo consulta les 
comunica a los familiares el lugar en el que deben cavar la tumba. Todos 
los hombres de la comunidad acompañan al familiar del difunto cuando 
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se está cavando la sepul- 

tura, mientras otras personas 

acompañan el cuerpo. En esta situación se realiza un 

ritual de danza quemando frailejón en compañía del mamo y los músi- 
cos, con el fin de que el alma viaje y llegue al lugar de descanso. Cuando 
se termina de cavar la sepultura los hijos del difunto empiezan a envol- 
verlo con una sábana blanca que cosen con algodón de fique. 


Luego lo colocan en una hamaca o chinchorro para hacerle unas pre- 
guntas alusivas a su familia y a sus conocidos. Hecho esto, el cuerpo 
es llevado al lugar de la sepultu- 

ra para ser enterrado. 


7 
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Previamente se ha traído al lugar piedras, 
madera y arena, de modo que bajado el 
féretro o el cuerpo al subterráneo se em- 
pieza a echar la arena y cuando está llena 
la sepultura se colocan las piedras. Las 
personas que están presentes se acercan 
a la tumba para lavarse las manos y de 
esta manera se despiden del fallecido. 


Durante los días o semanas que puede 
durar el duelo, pues depende de la con- 
sulta del mamo, los familiares del muerto 





no pueden ir a las reuniones en el un- 
gum y en el ushui, tampoco asistir a los 
confiesos comunitarios, ni deben llorar 
para que no se crezca la laguna al mo- 
mento de cruzar el espíritu del ser que- 
rido. Aunque esto es muy doloroso para 
los parientes, es en ese momento cuando 
el mamo empieza a realizar su labor de 
acuerdo a la Ley de Origen. Los padres, 
hijos y hermanos del difunto deben cum- 





plir una dieta del sexo. 
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Shekangui zharrashihka, kt ukula duna 
ruamanbangui shango makumanka. lwa bunkuaneka 
zhaneka ulashihka ttgatua nekunka. 


Meme name wiwa najkuzhungarru dzira, shimurrua, 


mamandzuisa, kamke dumtunktentua aunkurra nalzhimasha. 


Imekuega dumunkuuhtua zhane kuashihka kemugutun ku 
duna mala awa aunkurrashihka abu shelumtn zunazhi 
zhabunsha, meme nazhi kumtungutun kubia zhiguana. 


Waname kumtungutn, wiwa najkenzhtngarru guama zhigul 
shama zhiguí, tganguashi nenzhabizhi ke nunkanzhi 
abu shelumtn nun zunazhi kuazha nukuega. 


Awashihka kumtunguun wanenka urruma nukanyinangua 
wane nalabl Iijtuntn zhanekeun nukun. 


Umba gegamba ruama makumanka nekama 
duna, menanzherru iba undua terruanzhe 
Iba tndua, najktezhimasha awanka. 


Menanzherru mttkusalamba, suzu gokamba ashekamba, ima 


nekamba kemugutun abuyina tinktehzhakuhtsha, terruarru, 
dumburrumba, mtukuhsalamba ashekamba duadumba 
kanzurrumba, ade shezhankuaga najktmasha nal. 


Shemkeyina Iijtuntinpana zhaneshashihka urruama, 


bunguinguma azhí naikuzhinaka muekehshamba zhamamba, 


bunguingumamba ruamamba nekamadunamba, yiemdzi 
kemtungutun nabi wiwa naljkunzhengarru amakumunpana. 


— 
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POEMA 
Mi territorio Ú 





y Los Wiwas somos agua, cerro y sol 
somos la inspiración de nuestro creador 


en nuestras sabanas tenemos ovejos 


y en nuestros senderos encontramos los cerros W 
somos indígenas que a través del andar El 
tras luchas y luchas con mucho tesón ñ | 





somos encargados de la Sierra cuidar 
a través del canto del corazón 
somos autónomos en la naturaleza y 


en la cual nos dejaron riqueza 


a 


somos semillas de nuestros ancestros 


que germinan a través de los tiempos. 





Antes de que amaneciera, AN 
cuando todo estaba oscuro, 

los padres espirituales 

discutían si dejar de amanecer, 

o si dejar que todo fuera igual. 

Después de una larga discusión y controversia 

se logró dejar amanecer, que llegara la claridad 

W entonces fue cuando los Wiwas nos fuimos materializando 


nuestro padre creador creó a Ade y Abu (mama y papa) 

















quienes les dejaron unas normas que cumplir 


como guía para poder vivir en armonía con la naturaleza, 





entre ellas están las prácticas culturales, 


el cual mediante ello iban a conservar, cuidar, proteger y contribuir 


al sostenimiento de la vida en la tierra. 

El padre llamó a sus hijos Ade y Abu, 

el padre los creó solo a ellos, no tenían hermanos. 

Ellos han permanecido en el mismo lugar: La Sierra, 

un lugar sano en este lugar sano 

en este lugar ellos practicaban lo que los padres les enseñaran 
sobre cómo vivir, a Abu se le enseñó a tejer 

y hacer labores de la casa, 

a Ade le enseñaron a tejer sombrero y labrar la tierra 

para el sostenimiento de ellos. 


El vestido de la mujer, que son dos telas blancas 





una faja troja, pañuelo y collares 

y el de Ade, que es el hombre, porta vestido blanco 
conformado por pantalón, chamarra, mochila sombrero y poporo. W 
De acuerdo con los conocimientos que los padres espirituales les han dado 
ellos cumplen con la Ley de Origen, que son sus prácticas tradicionales 
por esto ellos se sienten agradecidos, dicen zen zhiguarru “gracias”. 
Para donde quiera que van, llevan el poporo el hombre 

y la mujer su mochila, tejiendo. 

Con el pasar del tiempo, los primeros padres poblaron toda la tierra 


y por mucho tiempo conservando y manteniendo 
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la Madre Naturaleza con el conocimiento 





que los padres espirituales les habían dejado. 
Cuando el hombre blanco empezó a entrar a nuestro territorio 
nosotros los indígenas empezamos a cambiar la comida, 

ellos nos llevaban carne y nosotros le dábamos bastimento. 
Después de unos meses de estar interactuando con ellos 
fuimos dejando de cultivar nuestros productos alimenticios 
empezamos a consumir comida del hombre blanco 

arroz, azúcar, confites, entre otros. 

Nosotros los indígenas nos sentíamos contentos 

con la amistad que habíamos adquirido con el hombre blanco 
pero esto nos trajo unas consecuencias 

las cuales los indígenas desconocían. 

En la comunidad se empezaron a enfermar los animales 

y los cultivos a secarse 

en la comunidad María y Juan se preguntaban 

¿por qué los animales estaban enfermos?, 

al igual que los cultivos y ellos mismos. 

No tenían explicación para lo que estaba sucediendo, 

no sabían qué hacer, ni en qué estaban fallando. 

Al recordar cómo era su vida años atrás 

veían que eran felices en su propio entorno, 

con los animales, su hijo, su cultivo y el arroyo. 

Pero ellos no estaban cumpliendo con la Ley de Origen, 


las cuáles eran sus prácticas culturales. 























Entrevistas realizadas por 
el equipo de investigación 


Hilario Bolaños Villazón. Mamo. (2020) 

Gladys Sanata Arroyo. Saga. (2020) 

María Pinto. Saga. (2020) 

Néstor Montero. Docente. (2020) 

Otilio Chimusquero. Rector Centro educativo de Cherua. (2020) 
José Mario Bolívar. Coordinador de ambiente y territorio. (s.f.). 


Entrevistaron: Mary Yulieth Maestre, María Lucinda Bolívar, 
Daniel Nieves, Camila Pérez y Yocelis Montero. 
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ZHAMAÍA INGUI KUÍA- 
MANDUNA ZHIGH SIHKUMA 
ZHANEKA AUNGUGERRU 
KUAZHAMA NANUN 

SI DEJAMOS DE CANTAR 
Y BAILAR, ¡DEJAMOS 

DE EXISTIR! CANTOS. 
BAILES E INSTRUMENTOS 
MUSICALES WIWA 


ZALTUMAN GIL, YUINALIS 
MEJÍA Y CARLOS LOPERENA 





Introducción a la juntanza 


En este ejercicio de producción de conocimiento situado y reflexivo parti- 
cipamos como pueblo Wiwa: Carlos Loperena de la comunidad de Abuwi- 
make, Zaliuman Gil de la comunidad de El Encanto y Yuinalis Mejía de la 
comunidad de Korubal, tres jóvenes de la cuenca baja del río Ranchería con 
distintas coordenadas, pero con un mismo propósito: contribuir a visibi- 
lizar la importancia de los seres sagrados para la permanencia y equilibrio 
de la naturaleza y el ser Wiwa. 
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Esta investigación tiene como propósito entrever la importancia de 
los seres que habitan en nuestro territorio, así como dar cuenta de las 
prácticas propias Wiwa como son los cantos, bailes y danzas que nos 
permiten tener una interacción con la naturaleza para mantener el 
equilibrio y conexión con la madre tierra y agradecerle a ella por todo 
lo que nos brinda. 


Con las memorias del pueblo Wiwa de la cuenca alta del río Ranchería, 
especialmente de la comunidad de La Laguna, buscamos salvaguar- 
dar y fortalecer nuestros principios sociales, culturales y espirituales, 
para aportar al proceso de permanencia del ser Wiwa, también espera- 
mos que esta investigación contribuya a la apuesta de educación pro- 
pia, contando la importancia que tienen los seres sagrados de nuestro 
territorio a través del canto y el baile, porque cada ser tiene su canto 

y sin canto no hay vida. 


En nuestro trabajo tuvimos el respaldo de Fabio Montero Malo, au- 
toridad tradicional y cabildo gobernador Wiwa de la organización 
Golkushe, que tiene jurisdicción en los departamentos de La Guajira 
y Magdalena; Francisco Gil, mamo de la comunidad de La Laguna; y 
María de la Cruz Mojica Simungama, saga de la comunidad El Encan- 
to, quienes nos brindaron su apoyo y saberes en todos los momentos 
del proceso investigativo. Igualmente agradecemos a la Organización 
Wiwa Yugumaiun Bunkuanarua Tayrona (OWYBT) por contar con no- 
sotros en este proceso formativo adelantado junto al Cinep/PPP y a 
la Universidad de La Guajira. 


Buscamos salvaguardar y fortalecer 

nuestros principios sociales, culturales 

y espirituales, para aportar al proceso N 
de permanencia del ser Wiwa. 


O. 
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Figura 1. Entrevista a la saga 
María de la Cruz Mojica. Foto: 
Bibiana Buenaventura. 2019. 





Nosotros, como jóvenes investigadores, tomamos la decisión de recopilar 
algunas reflexiones de los mayores y de las autoridades sobre la importancia 
del baile y el canto en el pagamento a los seres y a la madre tierra, las cuales 
complementamos con fotos de los instrumentos más destacados al momento 
de realizar las ceremonias y un breve relato sobre shikua, ave ancestral y ser 
sagrado con el que tenemos una fuerte conexión espiritual. 


Con igual propósito realizamos un corto sonoviso que recrea una acción de 
pagamento cumplida en el mes de marzo, en un punto sagrado ubicado en 

el corregimiento de Camarones, en Riohacha. Allí cantamos, bailamos y to- 
camos distintos instrumentos en alabanza a seres de agua como la lluvia, 

el mar, el río, el mar de más allá, el cangrejo, entre otros. En tal pagamento 
entregamos energía y vida a cada uno de los seres, y nos conectamos con la 
madre tierra y madre naturaleza, con el objetivo de fortalecer nuestra cultura 
y mostrar que nuestro territorio no es solo la superficie, sino que lo es Todo. 


Inguna nalakuagamba gaw!i 
Los caminos metodológicos tejidos 


Inicialmente queríamos investigar sobre los sitios sagrados de nuestro te- 
rritorio, pero en diálogo con nuestro Ade Francisco Gil y nuestra Abu María 
de la Cruz Mojica nos recomendaron cambiar de tema, dado que los lugares 
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sagrados son información que no suele revelarse a personas que no son 
Wiwa y su exposición podría tener consecuencias. 


Lo anterior nos llevó a recopilar en nuestros recorridos por algunas comu- 
nidades Wiwa como Abuwimake, La Laguna y Korubal, información sobre 
los seres sagrados del territorio ancestral, concretamente a partir de los 
cantos y bailes que realizamos como pueblo. Especialmente nos interesaba 
la forma en que esa conexión espiritual con los seres es atravesada por ac- 
ciones de pagamento como la música y la danza, las cuales tienen la poten- 
cia de trasladarnos espiritualmente a lugares sagrados en los que se debe 
hacer pagamento y a los que, en algunos casos, ya no se puede acceder por 
barreras antrópicas o económicas. 


Una forma de conocer y entender estos saberes propios fue la consulta a 
los mamos, sagas y autoridades con conocimientos ancestrales, cuyos rela- 
tos nos sirvieron para ampliar nuestra mirada sobre la relación entre luga- 
res sagrados, cantos y bailes, y acciones de pagamento. 


De esta manera, junto a la comunidad y a las autoridades tradicionales, to- 
mamos la decisión de aportar un grano de arena al fortalecimiento del ser 
Wiwa, para que nuestro hermanito menor no entienda al agua, el aire, los 
bosques, la flora, las aves y demás animales como meros recursos, sino que 
comprenda la complejidad de ese sistema lleno de vida que es habitado por 
seres con los que nos articulamos y conectamos como territorio, tome con- 
ciencia del daño que nos hace considerar nuestro territorio como un recur- 
so para explotar y dominar, y advierta que en él se desarrolla la vida a partir 
de múltiples conexiones espirituales que compartimos con distintos seres. 


Un primer paso de la metodología seleccionada para nuestros propósitos 
fue la identificación de los seres sagrados de la cultura Wiwa, para después, 
con ayuda de los sabedores, darle significación a cada uno de los cantos 

y bailes ceremoniales de nuestro territorio que se realizan para agradecer 

a cada ser sagrado. 


Igualmente, con esta investigación buscamos revitalizar las prácticas cultu- 
rales y espirituales que en muchas comunidades se han dejado de realizar, 
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y así responder preguntas sobre aspectos que muchos jóvenes Wiwa des- 
conocemos, por ejemplo: ¿por qué son importantes el canto y el baile en 

la cultura Wiwa?, ¿por qué es importante cantar al agua?, ¿por qué es im- 
portante cantar y danzar con la maleva?, ¿por qué es importante cantar 

a los alimentos?, ¿cuál es la importancia del ave shikua?, ¿cuál es la impor- 
tancia del ser como el aire?, ¿cómo se originaron el canto y el baile?, ¿cómo 
funciona la kumuna en el pagamento?, ¿cómo suena el shikakubi?, ¿cómo 
vibra la shembumbura o trompa en medio del baile y los cantos? 


Nuestro camino investigativo se inició con la consulta a los mayores sobre 
las historias de los cantos y bailes de nuestro territorio ancestral, luego vi- 
venciamos una actividad de pagamento en la que palpitamos con los seres 
a través de la música y el baile como dicta nuestro mandato de ser Wiwa, 

y finalmente condensamos nuestra experiencia en un sonoviso y en el pre- 
sente texto, dos productos que a la vez que recogen las reflexiones de los 
sabedores permiten difundirlas. 





Figura 2. Grupo de investigación en Boca de Camarones participando de 
una actividad de pagamento. Foto: Juan Federico Giraldo. Marzo 2020. 
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Agradecemos toda la colaboración de la comunidad, ya que sin su coo- 
peración no hubiéramos podido finiquitar la investigación, y en espe- 
cial al cabildo Fabio Montero, quien además de aportarnos sus saberes 
nos apoyó en todo el proceso. 


Hallazgos tejidos. 
Importancia de los cantos 
y bailes para el ser Wiwa 


La sanación, protección y cuido que nosotros le da- 





mos al territorio por medio de los cantos y bailes son 
esenciales para revitalizar nuestra conexión con los 
seres que lo habitan. En la cultura Wiwa cada ser tiene un sentido en el 
mundo y una historia que lo liga con la protección y el equilibrio. Por 
ello es que entendemos el territorio como una relación compleja entre 
seres del agua, la tierra, los animales, las plantas y las piedras, como 
un todo que nos permite vivir en armonía como pueblo Wiwa. 


Por lo mismo, dejar de cantar y bailar nos significaría perder la esencia 
del ser Wiwa, y para esto necesitamos nuestros espacios ancestrales. 
En nuestra Sierra Nevada de Santa Marta hay muchos sitios sagrados 
en donde durante mucho tiempo cumplimos este mandato, pero hoy 
no podemos acceder a estos espacios porque personas y empresas se 
los han apropiado indebidamente, y esto nos ha impedido la realiza- 
ción de nuestras prácticas y ha debilitado nuestros usos y costumbres. 


Lo más grave es que cada día estamos perdiendo más aquellos espacios 
sagrados que hemos frecuentado de manera tradicional para realizar 
nuestros pagamentos a todo lo que nuestro Ade Sherankua nos brinda. 
Los lugares sagrados se han visto afectados por el incremento del turis- 
mo, la minería y el conflicto armado porque, a diferencia nuestra, el her- 
mano menor solo se interesa por poseer y mantener su relacionamien- 
to con la naturaleza desde un modelo basado en la avaricia y el interés 
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económico personal, apropiándose de nuestro territorio y debilitando 
nuestro ser Wiwa. La siguiente historia cuenta cómo nos han debilitado: 


Cuando se firmó la construcción de la represa del río Ranchería un árbol 
que estaba dentro de la represa se quejó, habló y dijo: "Te acompañé por 
más de doscientos años y hoy firmas, y me vendes por nada. Yo llevo dos- 
cientos años acompañándote a ti, a tu padre y a tu abuelo. Hoy en día tu 


nieto está firmando que yo desaparezca”. 


Hoy en día no hay cosecha en abundancia como la había anteriormen- 
te, los ríos se están secando, los animales están desapareciendo y, muy 
pronto, nosotros también lo haremos si no defendemos aquellos luga- 
res sagrados a los cuales actualmente tenemos restricciones de acceso 
y que necesitamos para dar sentido a nuestro mandato Wiwa a través 
de acciones de pagamento. Justamente, los cantos y las danzas son las 
prácticas que nos permiten seguir cumpliendo la Ley de Origen y man- 
tener la conexión con la madre naturaleza, la madre tierra y demás se- 
res de nuestro entorno. 


Por ello, en esta investigación reivindicamos, desde la memoria, la 
importancia de los cantos y bailes en los espacios sagrados para la per- 
manencia y equilibrio de la Sierra Nevada de Santa Marta, pues para 
nosotros el territorio no es meramente la superficie material, sino una 
integralidad física y espiritual con todos los seres existentes. 


El canto y el baile han existido desde el origen del universo. Cuando 
nuestro padre Sherankua creó todo, para dar movimiento a los se- 
res lo hizo a través del canto y el baile. En el principio, nuestro padre 
Sherankua creó un mundo imaginario en el que todo lo iba haciendo 
en forma espiritual, es decir, con el pensamiento. Luego fue ordenan- 
do y materializando todo a través del canto. Por eso el canto para el 
pueblo Wiwa es vida, por eso nunca debemos dejar de cantar, porque 
sin canto no hay vida y cada ser tiene su canto. Igualmente, cada ser 
tiene movimiento, palpita, y por ello nosotros hacemos pagamento 
bailando. Nosotros, los Wiwa, debemos cantar y bailar desde el inicio 
de nuestra vida hasta que dejemos de existir. 
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Al principio todos los alimentos eran pocos y amargos, pero con nues- 
tras acciones de pagamento a los seres empezó la abundancia de ali- 
mentos para consumir. Los problemas actuales de alimentación dentro 
del pueblo Wiwa tienen que ver con que hemos dejado de cantar y ha- 
cer pagamento en los sitios sagrados. Esta es la razón por la que debe- 
mos seguir cantando a los seres para pagarles nuestras riquezas natu- 
rales, como nos lo recuerda la saga María de la Cruz Mojica: 


Nosotros, como indígenas, debemos cantar. Antes cantábamos y todos 
sabíamos cantar, hoy casi no hay alimentos, porque antes cantábamos 
y había mucho bastimento, sacaban un palo de yuca y salía para llenar 
un saco, hoy día casi no hay, salen dos o tres yuquitas, ¿por qué? Porque 
no le hacemos pagamentos a través del canto y baile. 


Los jóvenes hoy en día no vemos la importancia de cantar y bailar para 
pagarle todo a la naturaleza, a nuestro padre Sherankua. Debemos re- 
tomar estas prácticas que hacen parte de nuestro mandato Wiwa. 


Estamos olvidando el ser Wiwa. Sherankua dejó hombre y mujer, am- 
bos deben de hacer pagamento, bailar y cantar. Por eso es importante ir 
a donde los mayores, donde los mamos, y preguntar más. Cuando noso- 
tros nos casamos, árbol y pájaro también se casan; cuando bautizamos 
a un niño también la naturaleza hace bautizo, estamos conectados. El 


mamo hace su trabajo y nosotros solo cumplimos (Mamo Francisco Gil). 


Las prácticas de cuidado y pagamento son esenciales para mante- 

ner el equilibrio como pueblo Wiwa, de ahí que debamos revitalizar 

y retransmitir nuestros saberes para incentivar a los niños, jóvenes y 
adultos de nuestras comunidades a mantener la conexión con los seres 
sagrados de nuestro territorio a través de los cantos y bailes, y aque- 
lla identidad que nos caracteriza de cuidado de la naturaleza, porque 
quien no canta no tiene vida y quien no baila no existe. 


Una de nuestras grandes conclusiones es que el pueblo Wiwa nunca 


puede dejar de cantar y bailar a los seres sagrados del territorio, por- 
que si lo deja de hacer estará siendo un mestizo. Por eso es importan- 
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te para nosotros preservar esta tradición, ya que es la forma en que nos 
conectamos con la naturaleza, con cada sitio sagrado y con los seres espiri- 
tuales que allí se encuentran. 


No realizar pagamentos para cuidar y mantener sano el territorio puede 
traer consigo efectos negativos como enfermedades, sequías y quemas en 
nuestros bosques, y en casos más extremos hambruna y muerte, por ende, 
no podemos dejar de danzar y cantar en nuestros lugares sagrados. Es nece- 
sario seguir sembrando en nuestros jóvenes las ganas de seguir luchando por 
la defensa del territorio. Es por ello que nuestras tradiciones deben ser respe- 
tadas, para que siga su flujo y esa conexión que se hace entre madre naturale- 
za, madre tierra y nuestros seres en el fortalecimiento de nuestra cultura. 


Shekangui zhamaiama duna shezhankua, sheukukui, luabiku, abu 
luabinsama naijktzhimasha. 


Nabi wiwa naijkunzhugarru zhamaitmte kuitimnte, unkuhshizhunte 
shindzitinte abu shelumumba kt duna aso nuka mala zhane 
kuashihktrru zukuega guanzi zhakuaguma. Maia zhanun 
nanuemu sewangua anzhakuhtsha aun, mamtnua makuma 
awanajki kanzhamaitmnte nuktenkurra, awashihka kimengutn 
abusheiumtgua zunazhi zhambunsha nektn nuka. 


Zhamainaisana awerru kt duna abunzhe inkihkua nainzhanekasa, 
meme name warruzhin nukuakuaga shembunbura, watuhku, 
kiunguma, btuga terruanzhe ktnzhtnga menanzhe ktmzhiga 
kumtna maleba. Wiwa nailjkezhinal unkuezhakuhtshaawegarru 
aguni zhiguiimpana nabinzhe ktnguirrakamba awashihka 
shamakukugarru urruamasigayina ashanukutn uma kihpesha 
zhanekuerru shenaikuai nukun nananzhingurra. 


Anzhe jinshumpana, kuashishumpana nekuerru tuga yinanzhe 
makuma shinyia tushisha zhane kual. Abu sheiumtn inkihkua 
dumtunkuhtua. Zhanektunka. 
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Cantos, bailes y música tradicional 
para palpitar con los seres del territorio 


Todas las actividades Wiwa como sembrar, cosechar, alimentarse, casarse, 
gestar nacimientos y despedir a los muertos están acompañadas de la músi- 
ca, el canto y el baile. La definición de los lugares y las horas en que se reali- 
zan nuestras actividades de pagamento a los diversos seres tiene múltiples 
explicaciones que son de conocimiento de los manos, las sagas y demás auto- 
ridades. Hay lugares en los que se hace trabajo para que llueva, para sanar la 
enfermedad o multiplicar el alimento. 


Igualmente, según el instrumento usado, su sonido y el movimiento de nues- 
tros cuerpos al danzar, entregamos energía y vida a cada uno de los seres a 
los que les estemos haciendo pagamento. El shihkakubi, la kuntua y la kumuna 
son instrumentos que generan sonidos para vibrar con el territorio. 


Al bailar al ritmo de la música entregamos con cada movimiento energías 
que nos revitalizan y sanan el espíritu. Algunos de los instrumentos más 
destacados en la realización de ceremonias para estar en comunión con 
los seres ancestrales de nuestro territorio son: 


SHEMBUMBURA 


Es el primer instrumento 

en el mundo, por eso debe 
hacer la apertura para pedir 
permiso, aunque también 

es el que da el cierre de los 
pagamentos a los seres. 

Para que haya entendimiento 
no cualquiera puede tocar 





la shembumbura, solo 

las personas sabedoras Figura 3. Saga tocando la shembumbura 

y autorizadas. en pagamento a seres de agua. Riohacha. 
Foto: Juan Federico Giraldo. 2020. 





KUMONA 


Este instrumento es tocado por hombres y mujeres. De acuerdo al 
sonido que emita la kumuna será el movimiento de los pies de las 
mujeres al bailar. Con el movimiento del baile y las vibraciones de 

la tambora, la naturaleza y todos los seres vivientes se alimentan de 
nuestra energía. Con cada movimiento que se da en el baile y el canto 
no solo estamos transmitiendo energías a los seres, sino también a 
nosotros mismos, a cada uno de los miembros de nuestro cuerpo y 

a la comunidad en general, porque cada parte del cuerpo de cada per- 
sona tiene una razón para estar allí: para que no haya dolencia en los 
huesos, en las extremidades, en la columna o para mantener nuestro 
equilibrio como comunidad. 





Figura 4. Sagas haciendo pagamento cantando, bailando y 
tocando la Kumtna. Riohacha. Foto: Juan Federico Giraldo. 2020. 
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a 
*  MALEVA-KUNTUA O MARACA TAGHUNA 


Con este instrumento se le canta al mundo entero, a los seres del 

más allá y, especialmente, a la naturaleza que es la que nos escucha 

y se alegra con el sonido porque se siente protegida. La maleva es un 
instrumento tradicional que se amarra arriba del tobillo de un pie para 
que al danzar nuestros movimientos generen un sonido particular que 
orienta el baile de los demás. 


Nuestras acciones de pagamento y bailes colectivos sirven para unifi- 

car el pensamiento actual con el saber ancestral, para que nos permita 
actuar cumpliendo la voluntad de nuestros ancestros y la Ley de Origen. 
Reunirnos como comunidad alrededor del fogón en la ushui, en lugares 
sagrados, en las piedras o en las lomas es nuestro momento para pensar 
positivo y confesarnos con las autoridades para mantener nuestro apren- 
dizaje, hacer pagamento a la naturaleza y mantener así el equilibrio. 





¡ li 
p TS 3. *A 

EMMA. 
Figura 5. Niña y saga organizando la maleva para amarrar a los pies. 
Foto: Juan Federico Giraldo. 2020. 
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WATUJKU 


Son dos instrumentos musicales tradicionales de aire elaborados con 
la planta llamada carrizo (kaushi). Existen dos tipos de carrizos: uno 
macho, que tiene cinco orificios y otro hembra, que tiene un orificio. 
Sus sonidos son producidos a partir de las vibraciones del aire al re- 
correr el carrizo, tras soplar por un agujero. Con este instrumento se 
suele cantar a todas las aves, a todos los animales, se le canta al galli- 


nazo, a los peces, a la serpiente, al sapo, a la rana, al cangrejo. La músi- 
ca suele ser acompañada por bailes y cantos que se realizan en ronda, 
en las actividades de pagamento. 





Foto: Juan Federico Giraldo. 2020. 


Cantos, bailes e instrumentos musicales wiwa 4% 127 















a» ? 
SHIKUA A h 
Una de nuestras aves sagradas es la shikua, un ser que representa el 
género masculino y al cual solemos cantar y bailar. Este ser es muy 
importante al momento de tomar decisiones, pues nos orienta con su 
canto. Cuando uno va por el camino esta ave se acerca a las personas, 
se para por ahí en los árboles, en sus ramas, cuando no emite ningún 
sonido quiere decir que todo está bien, o muchas veces emite un so- 
nido negativo o positivo para orientarnos en la toma de una decisión 
personal o comunitaria. Por ejemplo, si uno se va a bañar en un pozo 

y el ave le avisa que no, así tenga ganas o necesidad de bañarse tie- 
ne que evitar hacerlo, ya que si se tira al pozo puede ha- 

ber una piedra que nos cause daño. 


El mamo es una de las personas que me- 
jor interpreta sus cantos y es quien 
nos orienta verdaderamente en la 
recomendación que nos hace shi- 
kua con su canto. Por eso, es muy 





importante su presencia en las 
actividades de pagamento o 
confieso. Este pájaro es muy 
Lo sagrado, no se puede agredir, 
si está cerca se deja quieto. 
Nosotros le decimos mama 
shikua, mama porque esta 
ave nunca dice mentiras. 
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Introducción a la juntanza 


Esta investigación tiene como propósito dar a conocer la problemáti- 
ca territorial que está afectando a nuestra comunidad Wiwa del res- 
guardo Campo Alegre, que desde el año 2015 tuvo que abandonar sus 
tierras a raíz de un conflicto interétnico, lo que ha traído consigo gra- 
ves afectaciones culturales, económicas, sociales y espirituales que 
inciden en nuestras prácticas esenciales para preservar y salvaguar- 
dar nuestros usos y costumbres, y así mantenernos en equilibrio con 
la madre naturaleza. 
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Por ello, nuestra comunidad se encuentra actualmente luchando por res- 
tablecer aquellos derechos adquiridos durante un largo proceso histórico 
que como pueblo Wiwa, asentado en la Serranía del Perijá, hemos afron- 
tado, pasando por la adquisición de tierras, el crecimiento de nuestras 
familias y la constitución como resguardo indígena. Recientemente, tras 
el desplazamiento y las dificultades vividas en el albergue La Ciudadela, 
nos encontramos retejiendo el territorio en el municipio de El Molino 
(La Guajira), donde se está realizando la reubicación. 


En este ejercicio de producción de conocimiento situado y reflexivo 
como pueblo Wiwa del resguardo Campo Alegre, participamos los jó- 
venes liderazgos; Anier Acuña Arias y Mari Luz Pulgar Nieves, y las 
docentes Ana Elvia Nieves Daza, Dina Luz Pulgar Nieves y Luz Irene 
Mendoza, quienes cursamos la línea de profundización en memorias 
y conflictos territoriales y trabajamos en la línea narrativa de escritu- 
ras creativas, en el marco del Diplomado en Educación Intercultural 
para la Defensa del Territorio, desarrollado por el Centro de Investiga- 
ción y Educación Popular/Programa por la Paz (Cinep/PPP), en conve- 
nio con la Universidad de La Guajira. 


Igualmente, contamos con el respaldo de las autoridades tradicionales, 
en cabeza del cabildo gobernador Julio Nieves Daza, de la comunidad 
del resguardo Campo Alegre, Dzwimke-Dzwikumke y de la Organiza- 
ción Wiwa Yugumaiun Bunkuanarrua Tayrona (OwWYBT). 





Nuestra comunidad se encuentra 
actualmente luchando por restablecer 
aquellos derechos adquiridos durante 
un largo proceso histórico que como 
pueblo Wiwa hemos afrontado. 
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El trabajo se desarrolló bajo la modalidad investigación-acción participa- 
tiva, que de manera descriptiva y contemplada como una investigación 
histórica, pretende recoger una parte de nuestros saberes locales relacio- 
nados con los conflictos territoriales y las memorias del pueblo Wiwa del 
resguardo Campo Alegre. Con este estudio buscamos salvaguardar y forta- 
lecer nuestros principios sociales, culturales y espirituales, y al proceso de 
reterritorialización en El Molino, Dzwikumke Esperamos que esta cartilla, 
producto de la investigación, contribuya a la apuesta de educación propia, 
al contar nuestras luchas en la escuela y en la comunidad. 


En la cartilla contamos nuestra relación histórica con el | 

territorio ancestral de la Sierra Nevada de Santa Marta, V E R ge 

las memorias vividas y las luchas en la Serranía de Perijá, PRODUCTOS 
' INDEPENDIENTES 

pasando por las particularidades de cada uno de los tres 

troncos familiares del resguardo Campo Alegre: las fami- ús de : NÓ CIOO 

lias Torres, Malo y Chumunquero, que son identificados a 

través de un árbol genealógico. Asimismo, elaboramos una is cb e 


línea de tiempo que cuenta una parte de nuestras historias. 


El territorio problematizado 


Nuestro resguardo Campo Alegre es una comunidad Wiwa que se asentó 
desde finales de 1980 en la Serranía del Perijá, zona rural del municipio de 
Becerril (Cesar). Tradicionalmente la conocemos como Dzwimke, que en 
dumuna quiere decir “lugar donde se descubre una luz y se inicia una nueva 
conciencia y esperanza”. 


El 18 de julio del año 2015 fuimos obligados a desplazarnos del territorio tras 
un conflicto intercultural que surgió con el pueblo indígena Yukpa, debido a 
que estos últimos consideraban que los continuos procesos de titulación de 
tierras a campesinos e indígenas, ocurridos en la zona, eran una amenaza 
para el control que han ejercido sobre sus territorios ancestralmente. Asi- 
mismo, el crecimiento de nuestra comunidad y las diferencias espirituales 
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entre los dos pueblos eran vistas como un peligro frente a la posibilidad 
de perder lugares sagrados y de cuidado ancestral. 


Nuestras autoridades del resguardo, para evitar que la situación se 
tornara violenta, indicaron que abandonáramos aquellas tierras, por 
lo que algunas de las familias se trasladaron a la cabecera municipal de 
Becerril buscando refugio donde familiares, mientras muchas otras se 
asentaron en un antiguo centro recreacional que está en comodato por 
la Alcaldía, conocido actualmente como La Ciudadela. 


La Ciudadela consta de aproximadamente una hectárea en la que se 
han adecuado viviendas en salones. Allí habitan 80 familias Wiwa, 
para un total de 444 personas, y estudian alrededor de 170 niños in- 
dígenas y mestizos del municipio. Tras el desplazamiento, las condi- 
ciones salubres, sociales, económicas y culturales en La Ciudadela son 
precarias, y con el pasar del tiempo que llevamos albergados allí se han 
generado diversas afectaciones, especialmente espirituales. 


Ante esta situación, el Instituto Colombiano de Desarrollo Rural 
(INCODER), actualmente Agencia Nacional de Tierras, nos prometió 
una pronta reubicación y la retitulación de las 1141 hectáreas sobre 
las que teníamos títulos como resguardo. Sin embargo, hasta el mo- 
mento (2021) el Estado solo ha adquirido 313 hectáreas en dos predios 
de la zona rural del municipio de El Molino (La Guajira). Allí se ha 
asentado una parte de la comunidad y han denominado el territorio 
Dzwikumke, que significa “lugar de construcción donde se materiali- 
zÓó todo antes del amanecer, donde fueron entregados los códigos de 
la Ley de Origen (Shembuta) para cuidar los elementos de la naturale- 
za”. Dzwikumke está actualmente habitado por alrededor de 41 fami- 
lias (144 personas) de las 113 familias (444 personas) que salimos des- 
plazadas y hacen parte del resguardo Campo Alegre. 


De ahí que la cantidad de tierra aún es insuficiente, además las condi- 
ciones no son las mejores en términos económicos y sociales, pero so- 
bre todo espirituales. Por ello, la apuesta del resguardo y las autorida- 
des es que toda la comunidad se traslade para el nuevo territorio, pero 
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para ello se está realizando un proceso paulatino de territorialización 
en cabeza de los mayores y las autoridades, quienes lo habitan des- 

de su entrega, lo que requiere un proceso espiritual y de armonización 
del territorio para salvaguardar nuestro derecho a la vida como pueblo. 


Por estas razones, la comunidad de Campo Alegre, en cabeza de su 
cabildo gobernador, sigue insistiendo en que se nos mantenga el reco- 
nocimiento como resguardo y se nos haga entrega de las demás hectá- 
reas de tierra prometidas. Para tal efecto, dentro de las estrategias está 
realizar una juiciosa caracterización actual de la comunidad y mante- 
ner nuestro estatus organizativo como resguardo, así como establecer 
negociaciones con el Gobierno en la Mesa de Concertación para estos 
dos asuntos, para lo cual contamos con el apoyo de la Organización 
Nacional Indígena de Colombia (ONIC). 
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Además, estamos buscando mecanismos adecuados para revitalizar 


en el nuevo territorio las prácticas culturales y espirituales que han 
sido afectadas a partir del desplazamiento. En estos dos propósitos 
—la caracterización y la revitalización de nuestras prácticas— es clave 
acercarnos a la respuesta de preguntas como ¿quiénes somos?, ¿cuán- 
tos somos?, ¿de dónde provenimos?, ¿hacia dónde nos dirigimos como 
resguardo y como pueblo Wiwa?, ¿cuáles han sido las principales cau- 
sas y afectaciones organizativas y culturales, ante el proceso de despla- 
zamiento y reubicación del resguardo?, ¿el desplazamiento cómo nos 
ha afectado espiritual y culturalmente como pueblo?, ¿qué acciones 
podemos emprender para revitalizar nuestras prácticas y armonizar 

el nuevo territorio? 


Inguna nalakuagamba gawi 
Los caminos metodológicos tejidos 


Dentro de la visión Wiwa el territorio es sagrado, ya que es la madre 
que contiene todos los elementos espirituales que posibilitan la vida 
de todos los seres y es una herencia dejada por Ade Sherankua para lle- 
var a cabo el ejercicio de la espiritualidad y dar cumplimiento a la Ley 
de Origen. Por todo esto “el territorio ancestral es visto como un espa- 
cio sagrado que trasciende lo físico” (Ministerio de Cultura, 2010, p. 6). 
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El territorio juega un papel importante en los pueblos indígenas por- 
que es la base de nuestra vida, es el elemento central de nuestras de- 


mandas históricas y es, en lo material y espiritual, el sustento del dere- 
cho de vida. De acuerdo con Vittor (2007): 


Cuando los pueblos indígenas se refieren a su territorio lo hacen desde 
una visión integral, no hablan sólo del espacio que ocupan, sino que lo 
reconocen como fuente de identidad, de sustento material y relación espi- 
ritual, de derechos y de vida (...) la totalidad del hábitat de un pueblo, es 
decir, desde el punto de vista geográfico comprende la superficie terrestre, 
las aguas y el subsuelo (con todos los recursos naturales que se encuen- 


tren en el territorio) (Sin territorio, párrs. 1 y 2). 


Desde el punto de vista cultural, el territorio abarca el espacio en el 
cual nuestra cultura se asienta y se reproduce. Pero, además, es el es- 
pacio en el que se expresa nuestra espiritualidad y cosmovisión, mú- 
sica, danza, usos, costumbres e identidad propia, aspectos que nos 
permiten estar en equilibrio con la madre naturaleza manteniendo 
los principios fundamentales del ser Wiwa. 


Nuestro resguardo Campo Alegre, como población indígena Wiwa 
ubicada en la Serranía del Perijá, tiene diferentes afectaciones terri- 
toriales que han surgido tras el desplazamiento y el actual proceso 

de reubicación, situaciones que nos imponen grandes retos para recu- 
perar la territorialidad perdida ante los pocos avances en la compra de 
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tierras y la falta de condiciones dignas para la reubicación en el muni- 
cipio de El Molino, en La Guajira. 


Una muestra del desinterés por parte de las entidades estatales para 
llevar a cabo el proceso, es que solo han avanzado en la compra de un 
20% de la totalidad de las hectáreas que nos deben restablecer y titu- 
lar. Mucho más grave es el hecho de que el Ministerio del Interior nos 
esté solicitando revocar la figura del resguardo que adquirimos en el 
año 1995, con el argumento de que se trata de un requisito para poder 
iniciar el proceso de constitución del resguardo en el nuevo territorio, 
lo cual nos pone en una situación angustiante que aumenta nuestra 
vulnerabilidad como pueblo indígena desplazado que requiere dar via- 
bilidad a una pronta reubicación de las familias afectadas. 


Dentro del proceso que hoy vive nuestra comunidad se le ha propuesto 
al Estado que nos apoye y nos garantice la reubicación, pero solo nos 
ha respondido con la realización de mesas de seguimiento cuyos com- 
promisos y acuerdos no tienen el respectivo avance; tampoco las enti- 
dades competentes han asumido el compromiso de investigar a fondo 
la situación que hoy nos está afectando como comunidad. 


Por tal razón, la comunidad junto con las autoridades nos hemos 
dado a la tarea de iniciar un proceso de investigación que nos permita 
aportar elementos y evidencias del proceso estructural que nos afecta, 


Estamos buscando mecanismos adecuados 
para revitalizar en el nuevo territorio las PR 
prácticas culturales y espirituales que han 

sido afectadas a partir del desplazamiento. 
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para que nos devuelvan los derechos adquiridos con la constitución 
como resguardo Campo Alegre de la Serranía del Perijá. 


Para ello hemos definido como objetivo central describir las princi- 
pales causas y afectaciones organizativas y culturales del proceso de 
desplazamiento y reubicación del resguardo Campo Alegre, a partir 
de: i) documentar los conflictos territoriales y las trayectorias de la 
población Wiwa de Dzwimke a Dzwikumke; y 2) evidenciar las afec- 
taciones culturales y espirituales que ha sufrido el resguardo Campo 
Alegre a causa del desplazamiento y el proceso de reubicación. Con 
esto buscamos salvaguardar y fortalecer nuestros principios socia- 
les, culturales y espirituales; aportar al proceso de reterritorialización 
en El Molino-Dzwikumke; y proteger el territorio como fuente de 
vida, sustento material y espiritual como derecho de vida. 


Nuestra apuesta política e hipótesis de investigación es que si el proce- 
so de reubicación en Dzwikumke se realiza con todas las condiciones 
sociales, económicas, culturales y especialmente espirituales, nos será 
posible volver a vivir de manera digna en el nuevo territorio. 


Una de las herramientas metodológicas seleccionadas para presentar 
la información es el árbol genealógico, donde visibilizamos la identi- 
ficación de todos los miembros del resguardo Campo Alegre y sus tra- 
yectorias por los distintos territorios. Para ello utilizamos la aplicación 
Myheritage.es. 


Otra herramienta de investigación fue la entrevista a hombres y muje- 
res de la comunidad, en especial a autoridades y adultos mayores, para 
conocer cuáles han sido las afectaciones culturales y espirituales tras el 
desplazamiento, así como para reconstruir la historia de poblamiento 
y constitución del resguardo Campo Alegre y entender los propósitos 
en el proceso de re-territorialización desde la perspectiva Wiwa. Así 
mismo, todo nuestro ejercicio está enriquecido por la experiencia vital 
de haber vivido los hechos de desplazamiento y estadía en el “refugio”, 
de ahí que lo escrito pasa por relatos de nuestras propias afectaciones 
sociales, culturales, económicas y educativas. 
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Memorias del resguardo Campo Alegre 


Memorias de la familia Malo Nieves: 
forjando un nuevo territorio 


La familia está conformada por el señor Gerardo Antonio Malo y la 
señora María Cayetana Malo. Salieron de su territorio ancestral en 

el año 1950, en busca de una mejor calidad de vida, ya que las tierras 
donde vivían no eran aptas para cultivar. Desde la comunidad Wiwa 
llamada Potrerito, jurisdicción de San Juan del Cesar (La Guajira), se 
desplazaron hacia la comunidad de Cherua, jurisdicción actual de Va- 
lledupar (Cesar), donde vivieron ocho años y tuvieron ocho hijos. 


De Cherua salieron en 1959 para el corregimiento de Río Seco, hoy te- 
rritorio Kankuamo; en ese lugar permanecieron doce años trabajando 
en diferentes lugares y allí continúo aumentándose la familia con seis 
hijos más. En el año 1981 se trasladaron al municipio de Valledupar 
donde permanecieron tres años. 


Por el año 1984 salieron tres de los hijos en busca de trabajo hacia al 
municipio de Becerril. Llegaron a la finca El Prado, propiedad del señor 
Eloy Quiroz, donde consiguieron trabajo. En ese momento la fami- 

lia Malo Malo se viene de Valledupar y encuentra que la región estaba 
deshabitada, solo había cultivos ilícitos, aserrío de maderas y poca ve- 
getación por las quemas que se hacían, además, los arroyos y manan- 
tiales estaban escasos de agua. 


El 18 y 19 de junio de 1994 se hizo el primer diagnóstico de la comuni- 
dad Wiwa para proponerle al Estado la creación del resguardo. A pesar 
de que desde un principio solo las primeras familias de la comunidad 
venían realizando trabajos espirituales a través del conocimiento pro- 
pio, su meta propuesta se cumplió en el año de 1995 cuando se reco- 
noció a toda la comunidad como pueblo indígena Wiwa. Actualmente 
la comunidad es reconocida como resguardo Wiwa legalmente consti- 
tuido en la Serranía del Perijá, con 209 hectáreas dentro del territorio 
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originario Yukpa, compradas por la familia Malo Nieves. Luego la 
comunidad, con esfuerzos propios, compró 451 hectáreas que fueron 
complementadas por el INCORA con 481 hectáreas, para un total de 
1141 hectáreas de tierra, todas ellas compradas a los campesinos que 
vivían en la zona. 


A En el 2014 nació la idea de reubicar nuestro resguardo en otro lugar, 
debido a las afectaciones que se generaron a partir del conflicto in- 
tercultural con el pueblo Yukpa. Después de haber habitado el terri- 
torio por 31 años, para la comunidad no fue fácil tomar la decisión 

de abandonarlo, pues culturalmente habíamos construido una relación 
con la madre naturaleza en ese lugar y habíamos logrado la estabilidad 
que por años las familias habían buscado. 





Memorias de la familia Chumunquero Daza: 
desplazamientos y esperanzas 


po] Basilio Chumunquero y Rosa Santa Daza, animados por los capuchi- 
nos, en el año 1938 contrajeron matrimonio en la comunidad Wiwa 
de Surimena, Sierra Nevada de Santa Marta, jurisdicción del muni- 
cipio de Valledupar (Cesar). En esta comunidad vivieron 20 años en 
terrenos de propiedad del señor Basilio, y allí vieron nacer sus siete 
hijos —tres hombres y cuatro mujeres—. Basilio falleció en 1958 
por su avanzada edad. 


Al poco tiempo la señora Rosa Santa Daza volvió a formar hogar con 
el señor José Luis Chumunquero, lo que le implicó la pérdida de los 
bienes que tenía con su primer esposo, pues otros hijos de Basilio 
por fuera del matrimonio los reclamaron como propios. 


Ante esta situación, José Luis decidió irse a la comunidad Wiwa de 
Kukunungia, ubicada en el departamento de La Guajira, donde vi- 

vía su padre. Allí adquirieron 12 hectáreas de tierra que pagaron 

en especie (vacas y chivos, por un valor de tres mil pesos) y nacieron 
cinco hijos más del nuevo matrimonio de Rosa Santa. Con sus propios 
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esfuerzos compraron ganado, chivos, mulas, cerdos y gallinas, entre 
otros. También se dedicaron a cultivos de pancoger y siembra de caña 
panelera para el bienestar de la familia. En Kukunungia permanecie- 
ron hasta el año 1965. 


Una noche del mes de mayo de 1974 la familia fue violentada por un 
grupo guerrillero que los amarró y golpeó, para después llevarse la 
mayoría de pertenencias como ganado, mulas, bueyes molenderos, 
sillas de montura y escopetas. Además, se llevaron con ellos a dos de 
los hijos mayores de Rosa Santa: Basilio Chumunquero con su esposa 
y Víctor Chumunquero. 


De esta situación solo se salvó uno de los niños, que corrió a esconderse, 
y fue quien los soltó después de que el grupo armado se había ido. Es él 
quien nos contó este episodio que marcó a su familia para la historia. 


La familia huyó al monte para esconderse por temor a que el grupo 
regresara por ellos. Al cabo de tres días el grupo guerrillero regresó, 
pero no los encontró en la vivienda. Por más de un mes durmieron 

en cuevas a orillas del río. Sobre sus dos hermanos no han vuelto 

a saber más, hasta el día de hoy. 


Al ver todo lo que les ocurría decidieron salir de ese lugar, abando- 
nando sus tierras, animales y cultivos para irse a la comunidad Wiwa 
de Potrerito, en La Guajira. Inicialmente se instalaron donde el hijo 
mayor de la señora Rosa Santa, Luis Antonio Chumunquero, quien 
les prestó tierra para que la trabajaran. 


Al cabo de un año, José Luis compró 40 hectáreas de tierra a su hi- 
jastro Luis Antonio, que pagó con ganado. Después compró al señor 
Pedro Montero otras 62 hectáreas. De esta manera se fueron haciendo 
a más tierras que pagaron a través de jornales de trabajo, entrega de 
animales y algo de dinero. A medida que los hijos iban creciendo José 
Luis le iba dando a cada uno un pedazo de tierra para que tuvieran sus 
crías y cultivos. "Tras varios años ya eran ocho familias dedicadas a la 
agricultura, especialmente a la siembra de caña panelera, aguacate 
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y café, y a la cría de animales como mulas, bueyes molenderos y otros. 
Además, servían a las demás personas de la comunidad ocupándolas 
en diversos oficios. 


José Luis Chumunquero, mayor conocedor de nuestros principios 
Wiwa, era ocupado por personas de la comunidad de Potrerito para 
realizar algunas actividades tradicionales y espirituales, lo cual per- 
sonas ajenas, desconocedoras de nuestras prácticas y costumbres, 
veían como injurioso y como causa de hechos negativos que ocurrían 
en la zona y en la comunidad, como enfermedades y muerte. Como 
le achacaban la culpa empezó a recibir acusaciones tanto de la guerri- 
lla como del Ejército, de favorecer la presencia de uno u otro, lo cual 
lo obligó a buscar nuevos rumbos con su familia tras haber vivido 

15 años allí. 


Dio la casualidad que Gerardo Antonio Malo, Wiwa asentado en la Se- 
rranía del Perijá, jurisdicción de Becerril (Cesar), un día de 1990 en que 
andaba de visita en Potrerito donde su familia se enteró de la situación 
en la que se encontraba su pariente y la urgencia que tenía de abando- 
nar el territorio. Ante eso, Gerardo le propuso que fuera a conocer la 
zona en la que él estaba viviendo y si le gustaban las tierras le prestaba 
un pedazo para trabajar y paulatinamente ir haciéndose a unas. 


Uno de los hijos, junto con su esposa María Isabel Montero y dos sobri- 
nos que estaban escuchando la propuesta, decidió irse con el señor Ge- 
rardo. Al llegar a la Serranía pudieron adaptarse fácilmente porque los 
terrenos eran aptos para cultivar, las lluvias eran constantes y se facilita- 
ba la crianza y reproducción rápida de los animales. Al cabo de dos me- 
ses de estar allí llegó su padre a buscarlo, pero él ya no quiso regresar. 


José Luis, al ver que las labores agrícolas de su hijo eran exitosas, deci- 
dió hablar con el señor Gerardo para que lo dejara traer otras familias 
para trabajar en un lote de tierra y asentarse. Regresó a Potrerito junto 
al señor José Amigo Nieves, hermano de Gerardo, quien también esta- 
ba trabajando en la Serranía. Al llegar fueron advertidos por familiares 
y miembros de la comunidad que los estaban buscando personas de la 
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guerrilla para asesinarlos. En principio, ellos no creyeron tal amena- 
za, pero tres días después hombres armados raptaron de su casa a José 
Amigo y al día siguiente apareció muerto. Esto fue el viernes 18 de oc- 
tubre de 1990. 


José Luis, atemorizado y amenazado de muerte, huyó de Potreri- 

to abandonando todos sus bienes y las tierras que había adquirido, 
para salvar su vida y la de su familia. Por segunda vez la familia se 
volvió a desintegrar, puesto que no todos sus hijos se fueron a Bece- 
rril sino a otras comunidades. En esta oportunidad José Luis, junto 
a Rosa Santa Daza —primera esposa— y Rosalía —esposa actual — 
con sus cuatro hijos: José Luis, Margarita, Juana y José Francisco se 
desplazaron hacia la vereda Riveras del Maracas, donde vivía la fami- 
lia Wiwa de Gerardo Antonio Malo. A ellos se sumaron Ana Victoria 
y Cesar Guerra con sus cuatro hijos, y Luis Rafael y su esposa María 
Isabel Montero. 


En la Serranía, Gerardo le entregó 140 hectáreas de tierra a la fami- 
lia Chumunquero por las que tuvo que dejar abandonadas en Potreri- 
to, y que él negociaría dado que José y su familia no podrían regresar 
a su territorio. Este acuerdo fue validado de palabra por los mayores, 
y no con un documento. Como no se pudo cumplir a cabalidad, José 
Luis encomendó a su yerno Leovigildo Montero Malo, quien se había 
quedado en la región de Potrerito, hacerse cargo de las tierras y luego 
venderlas, y así ocurrió. 


En este nuevo territorio de la Serranía del Perijá, José Luis empezó 

a luchar junto a la familia Malo por la construcción de una comuni- 
dad indígena que fuera reconocida de acuerdo a los usos y costumbres 
de la etnia. Al llegar esta familia, comenzaron a fortalecer el dumuna 

y las prácticas culturales, pues como ya se dijo José Luis Chumunque- 
ro era una persona muy sabia (mamo). Al igual que las demás familias 
que componen el resguardo, esta ha padecido el nuevo desplazamiento 
con ocasión del conflicto intercultural con los Yukpa, pero sigue en su 
proceso de lucha por hacerse a un nuevo territorio en el municipio de 
El Molino y resguardar la vida en comunidad y en familia. 
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Memorias de la familia Torres: 
Arhuacos y Wiwa poblando 
un territorio en la Serranía 


En la vereda La Florida, territorio Arhuaco de la Sie- 





rra Nevada de Santa Marta, jurisdicción del muni- 
cipio de Pueblo Bello (Cesar), en alrededor de cuarenta 
hectáreas de tierra se asentaba la familia arahuaca de Martín Torres 

y Camila Salcedo, quienes se dedicaban al cultivo de café y a la cría de 
animales junto a sus hijos mayores Carlos Francisco Torres, Rafael Ca- 
lixto Torres y Epimelio Enrique Torres, con quienes tenían dividido el 
terreno en pequeñas parcelas. 


En el año 1978, Martín y su esposa fueron a visitar a su hija Elva 
Torres, quien vivía con su compañero en el municipio de Codazzi, ve- 
reda Siete de Agosto, en las montañas de la Serranía del Perijá. Al co- 
nocer la zona donde vivía la hija se dieron cuenta de lo productiva que 
era la tierra para las labores de la agricultura, y de la dificultad para 
sacar los productos y comercializarlos por las distancias. Allí perma- 
necieron un mes, hasta cuando aceptaron la propuesta de ir a recoger 
maíz en unas tierras en Becerril, para poder ganar el dinero necesario 
y retornar a su territorio en Pueblo Bello. 


En las veredas Manantial y Alto Cielo estuvieron agarrando y desgra- 
nando maíz en las tierras del señor Virgilio Alfaro. Tras quince días 
de trabajo, la pareja se regresó a Pueblo Bello junto a Virgilio, quien 
tenía interés de negociarles sus tierras y adquirir otras. Al llegar le 
comentaron al resto de la familia las potencialidades para la agri- 
cultura de las tierras en la Serranía del Perijá, especialmente en las 
propiedades del señor Virgilio. Es ahí donde acuerdan intercambiar 
tierras, decisión a la cual se sumó su hijo Carlos, mientras que Rafael 
y Epimelio no estuvieron de acuerdo en vender ni en intercambiar. 
Sin embargo, en 1980 se materializó la negociación en la notaría, 

al hacer la respectiva carta de adquisición de los terrenos ubicados 
en la vereda Manantiales. 
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Luego de un tiempo Rafael fue a visitar a sus padres a Becerril. Al lle- 
gar encontró que vivían en buenas condiciones de salud, y tenían rozas 
y cría de animales domésticos. Él se entusiasmó y dijo: “Si esto es así 
por acá, yo también me vengo”, y así fue. Al cabo del tiempo ya tenía 
su roza, siembra de maíz y su casa, en la que ya lo acompañaban su es- 
posa e hijos como también su hermano Epimelio. 


Pasaron algunos años y las cosechas dejaron de ser las mismas, debi- 
do a que las fuentes de agua se habían secado y tocaba caminar más 
de tres horas para recogerla. Para entonces ya todos habían vendido 
las tierras que tenían en la Sierra Nevada y la familia se sintió engaña- 
da con el intercambio de tierras que habían hecho. 


Recuerdan que durante esos años vivieron como campesinos traba- 
jando en la vereda, y sus usos y costumbres como indígenas se fueron 
reduciendo aunque luchaban por conservarlas. 


En el año 1991 la familia Torres se enteró de que unas familias Wiwa 
que vivían en la vereda Riveras del Maracas, próxima a sus tierras, se 
estaban organizando para obtener reconocimiento como comunidad 
indígena. Hablaron con Manuel Malo, quien estaba liderando el proce- 
so de sumar familias indígenas, acción en la que también participaba 
la familia Chumunquero (Wiwa). En el año 1992 acordaron que la fa- 
milia arahuaca de los Torres trabajara en las tierras de la familia Malo 
Nieves, mientras eran reconocidos como comunidad indígena, y de ahí 
en adelante se podría gestionar la compra de tierra para todos. A los 
pocos años se logró la constitución del resguardo indígena de Campo 
Alegre Wiwa Arzario, que les permitió empezar procesos de gestión 

de ampliación del territorio, mientras tanto buscaron terrenos arren- 
dados para trabajar. 


Las relaciones entre los Arahuaco y Wiwa fueron muy buenas y se re- 
activaron las actividades culturales y espirituales que las familias, es- 
pecialmente las arhuacas, no practicaban con regularidad desde hacía 
varios años. No obstante, también surgieron tensiones relacionadas 
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con temas espirituales, pues algunas personas de las familias Torres 
antes de llegar a Campo Alegre habían participado de la religión cris- 
tiana, lo que generó algunos desacuerdos. En el año 2008 las familias 
Torres se tomaron un espacio propio para hablar y reflexionar sobre 
su propia cultura y subsanar las causas que generaron poco entendi- 
miento entre las familias Arahuacas y Wiwa. 


Estas familias pasaron por tensiones que fueron solucionadas con- 
versando y llegando a acuerdos como, por ejemplo: el territorio era 
colectivo y como tal se le asignaron a la familia Torres tres predios, 

se compartían los beneficios que entraban a la comunidad y se rotaba 
la representación política del resguardo. En esta rotación estuvieron, 
por parte de la familia Torres, Carlos Francisco y Rafael Calixto duran- 
te dos periodos. 


Por muchos años vivimos en comunidad y sin mayores tensiones. 

En el año 2013 empezaron las discordias con los Yukpa, lo que nos 
obligó paulatinamente a abandonar el territorio hacia la cabecera mu- 
nicipal de Becerril, hecho que se masificó con la salida de todo el res- 
guardo en el año 2015. 


Las precarias condiciones que generaron los hechos de desplazamien- 
to y la falta de soluciones por parte del Estado, distanciaron y cortaron 
los lazos territoriales construidos entre las familias Arhuaca y Wiwa. 
Para evitar nuevas tensiones, las familias arahuacas decidieron no 
seguir siendo parte del resguardo Campo Alegre y organizar su pro- 
pia comunidad con una religión diferente: el cristianismo. Sobre esta 
situación, el mayor Rafael Calixto Torres reflexiona así: “Tal vez en lo 
que hoy vivimos también tenga que ver nuestra parte cultural que ya 
hoy la hemos dejado de lado, no la llevamos a la práctica”. 


En este nuevo camino, la familia Torres considera que la comunidad 
del resguardo Campo Alegre es una aliada fundamental para lograr sus 
objetivos, y reconoce que los aprendizajes logrados conjuntamente son 
un insumo para seguir caminando. 
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poo MEMORIAS VIVAS DE 


GERARDO ANTONIO MALO: 
EL ABUELO 





Abuelo, como de cariño todos lo llamaban, era un hombre alto, de 

piel clara, de ojos grandes color miel, cabellos cortos y labios gruesos 
y carnosos. Su carácter era fuerte; su voz clara y gruesa, con un tono 
de mando; y una apariencia respetuosa, pero también alegre, cariñoso 
y querido por la comunidad. Le gustaba contar cuentos a los niños, ju- 
gar con ellos, dar consejos y narrar historias a los adultos. 


Tocaba el carrizo y la caja en las reuniones o actividades culturales; 
cantaba a las palomas y recitaba versos en honor de los animales, las 
plantas, el universo y las mujeres. Nunca faltó en su mochila una botella 
con café preparado con jengibre; en su plato de comida la yuca no po- 
día faltar; siempre utilizó la ambira (miel extraída de la hoja de tabaco) 
como protección contra las picaduras de culebras, alacranes y avispas. | 


Gran protector de su familia y de todas las personas de la comunidad; | | 
le gustaba compartir con quienes lo rodeaban. Vivía en Dzwimke (res- | 
guardo Campo Alegre), municipio de Becerril. A ese lugar llegó en el 
año 1984 junto a su esposa y sus hijos, y empezó a trabajar en cultivos 
de maíz, yuca, plátano, guandul, batata, ñame y caña de azúcar para 
sacar la miel y la panela. Le gustaba tener crías de animales como ga- 
nado, chivos, cerdos, gallinas y pavos; también gatos, perros, burros, 
mulos, entre otros. Los animales y el cultivo no le faltaban, porque 

le servían de apoyo al trabajo y al sustento de la familia. 


A cada actividad siempre llevaba a sus hijos, nietos y amigos para 





enseñarles parte de su trabajo, y a partir de allí compartía el conoci- 
miento del ser Wiwa. Enseñaba sobre el tiempo y los lugares de socola, 
siembra, quema, cacería, recolección de alimentos, construcciones y | 
los momentos de realización de prácticas culturales como pagamentos A 
a nuestra madre tierra por permitirnos un espacio; siempre nos habló 

de la protección de ella. De esta manera logró construir un espacio 

propio para su familia. 


Sus raíces venían de la Sierra Nevada de Santa Marta, concretamente 


de las comunidades de Cherua y Potrerito, donde vivió toda su in- 
fancia y parte de su juventud. En ese lugar conoció a María Cayetana 
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Daza, su compañera de toda una vida, con quien tuvo trece hijos entre 
hombres y mujeres, la mayoría de los cuales han convivido juntos. 


Para nosotros él es nuestro padre y abuelo. Se convirtió en un héroe 
porque luchó todo el tiempo por un mejor vivir de su familia y de quie- 
nes lo rodeaban. Su preocupación siempre fue constituir un espacio 
donde vivir, un territorio para mantener a la familia unida. 


Con él nos reuníamos a diario para que nos contara historias y nos 
diera consejos sobre los usos y costumbres de nuestra cultura Wiwa 

y la importancia del territorio. Esto lo hacía porque en su niñez y ju- 
ventud padeció muchas necesidades en el territorio ancestral, a cau- 
sa de no tener tierra donde vivir y poder realizar las actividades de 
campo que tanto le gustaban. Él nos contaba que en la Sierra Neva- 
da, territorio ancestral, había una alta presencia de sentalu (blancos 

o mestizos) y religiosos que se habían apoderado de extensas tierras, 
y las pocas aptas para la agricultura estaban ubicadas en lugares sagra- 
dos, o sea que no se podían habitar; por eso tomaron la decisión, en 
su momento, de salir en búsqueda de nuevos territorios y así llegamos 
a la Serranía del Perijá. 


En Dzwimke (resguardo Campo Alegre), la mayoría somos personas 
jóvenes que crecimos fuera del territorio ancestral de la Sierra Nevada, 
y a pesar de que nuestro padre y abuelo nos enseñaba las maneras y 
formas de estar en contacto con este y sus lugares sagrados para vivir 
en paz con nosotros mismos como personas y con la madre naturale- 
za, éramos pocos los que manteníamos las prácticas culturales y espiri- 
tuales, por ese motivo empezamos a padecer necesidades. 


La familia sufrió en el momento en que Sherankua se llevó a nuestra 
madre María, un 21 de mayo de 1998. Nos llenamos de tristeza y dolor, 
ya que ella era el pilar en nuestra construcción del tejido social. Vimos 
sufrir en silencio a nuestro padre, pero a la vez cómo se llenó de forta- 
leza para seguir apoyando a su familia. En esos momentos de angustia 
él nos decía: “Todavía les quedo yo”. 
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Figura 1. Gerardo Antonio Malo. 
Foto: archivo Campo Alegre. Sin fecha. 


Él no se cansó de buscar la manera de salir adelante; en muchas de las 
reuniones siempre le escuchamos esta frase: “Les enseño el camino 
por donde deben caminar y mantener, para que puedan pasar cuando 
ya no esté en este lugar”. 


Después de contarnos las historias y de darnos los consejos nos decía: 

si nosotros no llevamos a la práctica todo lo que hoy les cuento, más tar- 
de vamos a sufrir. No crean que esto que digo es porque se me ocurre, 
no, es porque nos fue dejado por nuestro padre Sherankua, quien por 
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Él no se cansó de buscar la manera de 
salir adelante; en muchas de las reuniones 
siempre le escuchamos esta frase: 

“Les enseño el camino por donde deben 
caminar y mantener, para que puedan 
pasar cuando ya no esté en este lugar”. 





pnA 


medio de las historias nos indicó cómo debemos cuidar y mantener el equi- 


librio con la madre tierra. Hablando de todo lo anterior usaba otra frase que 
decía: “Si no cumplimos a nuestra madre tierra tendremos que salir volando 
como los cuibaros (pájaros) cada vez que seamos atacados”. 


En su momento, al escuchar aquello que nos decía el abuelo quedábamos 
pensativos, pero no entendíamos en el fondo lo que nos quería decir. El 
abuelo murió el 14 de mayo del año 2000. En una tarde oscura se despidió 
para siempre, dejando un gran vacío en toda la familia y en las personas 
que lo admirábamos por su honestidad, nobleza y liderazgo. 


El 15 de julio del 2015, catorce años después de la partida de nuestro padre 
y abuelo, otra gran tristeza nos inundó cuando fuimos obligados a aban- 
donar Dzwimke, el territorio que por años él forjó con esmero y lucha para 
dejárnoslo como legado. Ahora vivimos en situación de desplazamiento y 
revivimos en la memoria los momentos en que él nos contaba lo que podría 
pasar si no se cumplía lo que se dejó ordenado desde antes de amanecer. 


Por eso hoy, en nuestra lucha para hacernos a un nuevo territorio y superar 
tantos sufrimientos, queremos traer al presente la memoria y las enseñanzas 
de nuestro padre, abuelo, defensor, líder y héroe Gerardo Antonio Malo, para 
que él no sea un recuerdo sino una memoria viva, porque gracias a él insisti- 
mos en la unidad y sabiduría de nuestro resguardo Campo Alegre. 


154 4  Wiwas tejiendo memorias desde el corazón del mundo 


MEMORIAS VIVAS DE 


ELIDA ANTONIA 
MALO MALO 





Nació el 01 de octubre de 1965. Sus estudios de básica primaria los 
culminó en la ciudad de Valledupar, en el Colegio Liceo Francisco Sal- 
guero. Se graduó como bachiller comercial en el año 1984 y en 1986 se 
capacitó en el SENA como operadora en conservación de frutas y ver- 
duras. También realizó un curso en primeros auxilios con DASALUD. 


Inició su experiencia laboral en la Gobernación del Cesar, en el año 
1986, como examinadora de cuentas. En este mismo año le propusie- 
ron trabajar como docente en el municipio de Becerril, lugar donde 
residían sus padres, hermanos y otros familiares, pero como para ese 
momento ya se encontraba laborando decidió quedarse en Valledupar. 
Pasados tres años nuevamente le ofrecieron trabajar como docente, 
pues los que llegaban a la zona no se amañaban y decidían trasladar- 
se a otro lugar. En esta oportunidad decidió tomarles la palabra a los 
miembros de la Junta de Acción Comunal que le hablaron en represen- 
tación de su presidente. Llegó a Becerril el 17 de septiembre de 1989, 
pero para sorpresa de ella encontró que el municipio había contratado 
una docente, quien a mediados del año siguiente fue nombrada por la 
nación y en 1991 pidió traslado para otra escuela. 


Luego de esto la comunidad inició un proceso de gestión ante la Alcal- 
día y en el mes de marzo de 1991 lograron un contrato por diez meses 
para que trabajara como docente en la escuela Riveras del Maracas. 
Desde aquí inició su proceso en el sector educativo, donde pasó una 
serie de etapas: comenzó con la Junta de Acción Comunal, un año 
más tarde se enfocó en la enseñanza escolar, actividad en que traba- 
jó varios años por contrato, y en el año 2005 fue nombrada directora 
del Centro Educativo Riveras del Maracas. 


Una luz de esperanza o 
para quienes tuvimos la 


ss Oportunidad de conocerla. 


*/ 
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Fuente: archivo grupo de investigación. 2015. 


¿Quién era Élida Antonia Malo? 


Una docente, abuela y madre dedicada a su trabajo, nietos e hijos, 
quienes eran su adoración. Siempre tuvo las palabras correctas para 
guiar a sus hijos; en su núcleo familiar se le observaba muy unida a 

sus hijos y yernos(as), trabajando y ayudándose de manera conjunta. 
Como docente fue exigente, organizada y dispuesta a orientar, guiar, 
ayudar y dar lo mejor de sí para lograr los objetivos. Se preocupaba por 
brindarle lo mejor a la niñez que la rodeaba con especial dedicación y 
entrega. Como líder fue una luchadora perseverante, resiliente, llena 
de ganas, actitud y compromiso; fue incansable, quería estar en todos 
los espacios a nivel comunitario, siendo una guía, una luz de esperanza 
para quienes tuvimos la oportunidad de conocerla. 


Élida Antonia Malo fue una gran lideresa en todo el sentido de la pa- 
labra, siempre dispuesta a dar más. Con el transcurrir de los años su 
experiencia y conocimiento eran evidentes. El legado que ha dejado den- 
tro de la comunidad es muestra del gran ser humano que fue. Élida nos 
apoyó en nuestro proceso de investigación, pero murió antes de finalizar 
esta publicación. Nuestro sentido pésame a su familia y a su comunidad. 
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Kuazha zhuime gunama dumí 

kualemyi mba dzhuikumke 

Del albergue La Ciudadela a Dzwikumke: 
dificultades y luchas de la comunidad 
Wiwa del resguardo Campo Alegre 


En junio del año 2015 decidimos como comunidad Wiwa abandonar el te- 
rritorio en el que vivimos por más de veinte años, ubicado en las monta- 
ñas de la Serranía del Perijá, municipio de Becerril (Cesar). Contábamos 
con 209 hectáreas y estaba legalmente constituido como resguardo Cam- 
po Alegre. La causa fue el conflicto interétnico con los Yukpa, que nos 
llevó a desplazarnos y asentarnos en un albergue “temporal” en el casco 
urbano del municipio de Becerril, asignado por el Gobierno municipal. 


Este albergue no tiene condiciones dignas para ser habitado y nues- 
tra comunidad no está acostumbrada a vivir en la situación en que 
vivimos hoy, pues tenemos muchas necesidades básicas insatisfechas 
que no permiten la subsistencia de nuestras familias. Nos ha toca- 
do pedir ayuda a la gente del pueblo y al Gobierno municipal, pero 
ambos nos han dado la espalda y no nos prestan atención porque no 
fuimos desplazados por grupos armados, en el marco del conflicto 
armado, desconociendo que lo hicimos en contra de nuestra volun- 
tad y para no generar un conflicto interétnico más grave. 


El abandono de nuestro territorio ha ido en detrimento de nuestras 
formas de vida tradicionales y ahora no sabemos qué hacer con nues- 
tras familias, especialmente con nuestros niños, pues no tenemos 
nada que darles. 


Los primeros meses de haber salido del resguardo nos mantuvimos 
fuertes, tratamos de permanecer unidos y pusimos en conocimiento 

a diferentes entidades nuestra problemática, pero al pasar el tiempo, 
en vista de que no recibimos apoyo alguno y la difícil situación que ve- 
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níamos padeciendo, algunas familias se vieron en la obligación de salir 
del albergue en busca de trabajo para poder subsistir. 


En la cabecera municipal de Becerril tanto los docentes como los niños 
y las niñas de la comunidad nos vinculamos a la Institución Educativa 
Trujillo y comenzamos a asistir a las clases en salones prestados, pero 
múltiples dificultades nos impidieron adecuarnos a los ritmos y dis- 
tancias de su sistema educativo. Especialmente, se nos dificultaron los 
inflexibles horarios de entrada, pues por las distancias y las dificultades, 
dadas las precarias condiciones del albergue, no llegábamos puntuales y 
el portón siempre estaba cerrado. Por ejemplo, a veces no teníamos con 
qué preparar el alimento temprano y mientras conseguíamos lo que ne- 
cesitábamos nos retrasábamos para llegar a la escuela a tiempo. 


Además, el albergue queda ubicado sobre la vía principal de Becerril, 
por lo que nos hemos visto afectados por el tránsito de motos, carros 
y bicicletas que han puesto en peligro la vida de nuestros niños al cru- 
zar avenidas a las que no estamos acostumbrados. Tal dificultad nos 
atormenta, más cuando ya nos han atropellado a varios niños peque- 
ños. Ante esta situación, decidimos como comunidad que los profe- 
sores y los niños solucionaran lo de las clases en el mismo albergue, 
para no seguir corriendo riesgos. En la institución educativa nuestros 
estudiantes sufrieron la burla de los demás niños no indígenas y fue- 
ron menospreciados por la forma de hablar, de vestir y por su timidez. 
Les decían “ustedes son unos indios insufribles”, “ustedes no saben 
nada”, lo cual los hacía sentir mal, así como el escuchar un vocabulario 
al que no estaban acostumbrados. 


Estas innumerables dificultades que padecemos como pueblo despla- 
zado, sumadas a las múltiples promesas incumplidas por las institucio- 
nes estatales y las pocas soluciones a todas las problemáticas que han 
emergido, nos han generado afectaciones profundas en la unión comu- 
nitaria como pueblo Wiwa, como también nos han deteriorado organi- 
zativamente como resguardo, ya que hoy, fuera de un territorio propio, 
estamos absorbidos por la cultura del suntalu. Lo poco que habíamos 
avanzado en el territorio se ha venido desmejorando cada día más. 
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A las mujeres nos ha tocado asumir y afrontar como madres, espo- 
sas, lideresas, sagas, parteras, mayoras orientadoras, docentes y di- 
rectivas docentes el reto de mantener a nuestra población unida en 
esta difícil situación que vive nuestra comunidad. A pesar del esfuer- 
zo que hacemos para apoyar, hoy no vemos reflejado nuestro trabajo, 
pues cada día que pasa las necesidades van en aumento y no tenemos 
cómo subsanarlas. 


Además, es muy difícil ver cómo la tecnología del celular y la televisión 
consume a nuestros jóvenes mientras van dejando de lado nuestras 
prácticas como los tejidos, el sacado del maguey, el hilado, la siem- 

bra y recolecta de los productos, la cría de aves y animales de corral, y 
las ceremonias de bautizo, matrimonio y mortuoria. Todo lo anterior 
por estar fuera de un territorio propio. 


La dura situación en la que vivía la comunidad en el albergue pasaba 
por no tener alimentos para cocinar, no disponer de espacios dónde 
dormir y las difíciles condiciones salubres que impedían el aseo y aten- 
ción a las necesidades personales. También se sufría por las altas tem- 
peraturas, las picaduras de zancudos, situaciones a las cuales no está- 
bamos acostumbrados en nuestro territorio. A raíz de todo lo anterior, 
algunas personas mayores y niños se acomplejaron y se enfermaron 
por desnutrición, y llegamos a perder a algunos mayores como el señor 
Cesar Guerra Nieves, quien falleció por depresión; los mayores Juan 
Bautista Torres y Camila Salcedo, conocedores de los principios pro- 
pios; Ana Francisca Malo, mayora, conocedora del pensamiento Wiwa 
a través del tejido; y el señor Manuel Antonio Malo, fundador e histo- 
riador de la comunidad. 


La mayoría de la población, debido a la desnutrición, llegó a tener 
bajo peso y un grave deterioro de la salud que nunca antes se ha- 
bía visto en el resguardo. Como estábamos en la cabecera munici- 
pal, el Instituto Colombiano de Bienestar Familiar (ICBF) valora- 

ba a los niños y a los adultos mayores, y si salían con problemas de 
bajo peso o desnutrición eran remitidos a un centro de recuperación 
por quince días o más, pero esta atención no era ninguna solución 
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Figura 3. Jóvenes de Campo Alegre en La Ciudadela. 
Foto: archivo grupo de investigación. Sin fecha. 


al problema, dado que mientras los niños permanecían en el centro 
de recuperación mejoraban y al regresar nuevamente desmejoraban. 
En vista de la falta de atención y soluciones de fondo para el res- 

to de la comunidad, los padres de los niños decidieron no volverlos 
a enviar a los centros de rehabilitación. 


El ICBF apoyaba con las raciones de desayuno y almuerzo para los ni- 
ños de los hogares infantiles y los estudiantes del centro educativo, 

de lunes a viernes, los fines de semanas y festivos les correspondía al 
padre de familia o a la comunidad. En vista de toda esta situación, 
algunas familias decidieron salir en busca de trabajo a las fincas cer- 
canas al municipio o a las casas de otras familias para atender labores 
de aseo o ventas con el fin de conseguir el sustento de sus hijos e hijas. 


Las situaciones descritas y otras no dichas ocasionaron que miem- 


bros y familias que hacían parte del resguardo desde 19809, entre ellos 
la familia Torres (Arhuacos), decidieran desvincularse del proceso or- 
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ganizativo de la comunidad Wiwa para ir en búsqueda de otras opor- 
tunidades; algunas familias decidieron salir del albergue para traba- 
jar en terrenos prestados o arrendados, y otras se fueron a ocupar los 
terrenos que el Gobierno había propuesto para la reubicación, y poder 
cosechar y llevarse con ellos algunos animales que todavía les queda- 
ban, como burros gallinas, mulos, perros y algo de ganado. Esta de- 
terminación sirvió como estrategia para continuar con el proceso de 
seguir presionando al Gobierno para recuperar lo que se perdió con 

el desplazamiento del territorio. 


Las demás familias nos quedamos para seguir en pie de lucha y man- 
tener el proceso comunitario y organizativo tal como se venía traba- 
jando en el territorio ancestral, por lo que fue fundamental mante- 
ner y defender, en la medida de nuestras posibilidades, las prácticas 
y costumbres en la escuela, en los hogares y en el resguardo, y de esta 
manera respaldar al representante para que siguiera gestionando el 
proceso de reubicación en un nuevo territorio. 


En vista de toda esta problemática, los líderes y lideresas, en represen- 
tación de nuestro resguardo, se mantuvieron firmes en las exigencias 
ante las autoridades competentes y en la solicitud de medidas estruc- 
turales para transformar la situación en la que estábamos. A pesar de 
las pruebas sobre las precarias condiciones en las que vivíamos, fueron 
pocas las respuestas de las instituciones, y estas se reducían a argu- 
mentar en repetidas ocasiones que por no ser desplazados del conflic- 
to armado no nos podían apoyar. En cambio, nos “mandaban” a dia- 
logar con los Yukpa para que retornáramos al territorio, a sabiendas 
de que el acuerdo pactado era que si salíamos de allí, se buscaría como 
solución la reubicación en otro lugar y no regresaríamos. 


El abandono de nuestro territorio 


ha ido en detrimento de nuestras 
formas de vida tradicionales. 
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Kuazha zhuime gunama dumi kuaiemyi mba | 
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Ima ukuamba moa ktnzhama, ugua tustshigua 
zhtinguashka nabi ktengui guanamanyina, miminyi 

e nala moa ugua kuazha nujkujsiemyi, mba durriskawa 
¿38 TT MATES EME 
kenzhana ijkagua, wagumanka, nabí tmbanyi 
ktwtnkuma saja Yukpa nun btnguingtma azhí 
nunkujsiame, uiame mekunyi ktsstana Becerril mimi 
zhana. Ga kualega biu naijkijtunsha ulame. 





Umba ktrstana ukujsiemyi naigangunekega shizha 
negashke nenengua tshui naiguanun, nabi zhiguana 
naka awankurra ntname. 


Zhinzhoma ingeguamba nabin duganyina bugui zen 
ktkuna ka mba zhanaga saja dzinunka kakai ziduangua 
ashailama kaktzhi. 


Umba kuazha nukujsiashka bttgui she naikua, zhaiega 
ktwailga, ukuama kukuega. 


Umba kuazha nukujsiashka busui ukuama naijkajtsha 
inguinguirru iwata ukuma naiguazhi zidua zhon nazhi. 
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Unkaia: “Umba Dzhuikumkenyi 
atuna ukurremyi ingui zhituna 
nekun nankurra” 

Acuerdo: “si salimos de Dzwimke, 
no nos regresaremos” 


os 





Con la salida estábamos cumpliendo nuestra palabra para evitar el 
escalonamiento de las tensiones con el pueblo Yukpa. Por eso toda la 
comunidad estaba consciente de que no íbamos a regresar, aunque las 
respuestas por parte de la institucionalidad nos desanimaban cons- 
tantemente. A pesar de tantas dificultades, el gobernador del Cabildo, 
Julio Rafael Nieves, siempre se veía motivado en continuar y seguir lu- 
chando, con el apoyo de José de Jesús Malo, Víctor Julio Chimunque- 
ro y Alberto Gil, quienes a través del conocimiento propio ayudaban 
para que la población se mantuviera con las esperanzas de que todo se 
pudiera resolver. Así fue como el 15 de noviembre del 2015, de tanto ir 
y venir, se consiguieron a través del INCODER las primeras 75 hectáreas 
de tierra en la finca El Pajonal, ubicada en la Serranía del Perijá, muni- 
cipio de El Molino, vereda El Carmen. 


Es ese momento respiramos con calma, pues las familias que se habían 
ido a trabajar en terrenos arrendados paulatinamente se reubicaron 
en los predios que habíamos recibido. Esas tierras estaban abandona- 
das desde hacía más de quince años, así que se empezaron a trabajar 

y a desmontar. Buscamos semillas para sembrar, iniciando con los cul- 
tivos más rápidos en producir, como yuca, maíz, frijol y verduras, que 
también sirvieron para ayudar a las familias que estaban en el albergue 
en Becerril. Al año siguiente, entre mayo y diciembre del 2016, nos hi- 
cieron la entrega de otras cuatro fincas para un total de 313 hectáreas, 
ubicadas en las propiedades conocidas como La Esperanza, El Escudo, 
El Pajonal y El Paraíso. Tuvimos que construir nuevas casas porque las 
existentes estaban deterioradas y no todas las familias se ubicaron en 
el mismo lugar. En los terrenos adjudicados en El Molino nos hemos 


Conflictos territoriales y memorias del resguardo Campo Alegre %X>% 165 


Figura 4. Luchando 

por la adjudicación 

de tierras. Foto: 

archivo grupo de 
investigación. Sin fecha. 





organizado en tres comunidades Wiwa que en dumuna hemos nom- 
brado Dzwikumke, Shekawamke y Abukuamke. Allí hemos identifi- 
cado sitios sagrados para el mantenimiento y protección de la madre 
tierra, materiales para rendir tributos, así como lugares de reserva y 
cuidado como son las fuentes hídricas. 


Con el apoyo de nuestros mayores, mamos y sagas hemos venido 
orientando este proceso de lucha y reterritorialización en la Serranía 
del Perijá. Su conocimiento ancestral de estas tierras nos ha permitido 
reconocer las potencialidades y virtudes de este nuevo lugar. 


Al tener un terreno propio en El Molino y un espacio transitorio en 
Becerril, nos hemos mantenido entre estos dos departamentos llevan- 
do y trayendo alimentos, herramientas de trabajo, semillas, alambre, 


VUV 
Con el apoyo de nuestros mayores, 
mamos y sagas hemos venido orientando 
este proceso de lucha y reterritorialización 
en la Serranía del Perijá. 
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zinc, entre otros, adquiridos con parte de los recursos del Sistema Ge- 
neral de Participación. Al pasar los días, los meses y los años también 
hemos reactivado con los mayores las actividades culturales y espiri- 
tuales que se habían suspendido y debilitado tras el desplazamiento. 
Así, poco a poco nos estamos reorganizando hasta lograr la reubica- 
ción en dignas condiciones en nuestro territorio. 


Desde que salimos desplazados del resguardo Campo Alegre, hemos 
sufrido y luchado para restablecer nuestros derechos adquiridos. 

En el proceso de exigibilidad e interlocución con el Estado, los avances 
han sido pocos. Por ejemplo, no se nos ha cumplido con la entrega to- 
tal de las hectáreas de tierra prometidas; en materia educativa se han 
negado a trasladar a cuatro etnoeducadores a El Molino, debido a que 
no se ha reconocido jurídicamente el resguardo en su nueva ubicación, 
a pesar de que ya se nos han adjudicado las tierras. 


Unkaia: “Umba Dzhuikumkenyi atuna ukurremyi inguli 
zhituna nekun nankurra” 


Bugul naijkinzhun aunukuashka nabinzhe shamunku yina 
Julio Rafael Nieves, José Jesús Malo, Victor Julio, + Alberto 
Gil ijkenanzhe shama sewa nun bugul iba dzineka naigan 
guneka unguñi zidua arguega. 


Ime kimangutmn ugua tijtshigua numtukusa moa ktenzhana 
ugua ttjshigua zhtnguashka incoderga kugua ugua 
tujshigua kangema waga ukuemyi naigeka ujta kuna 
zhaginugeku shekawanke. 
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Kanguma naigangeka ukuashka nabi zen zhigua na iamba zhiso 
ukuaurrenyi iba nekempana mema kangtma ugua ujtshigua 
dzimashanka nukua. 


Ukuame nunzhazhikega zhanduna unkujsoka mUlajki 
zhatunga, irrugua, tm, shinta undua nn ima nun anguneka 
kawanyina Becerril tshitkuaga. languna ktrgi kuala mujkthtshi- 
tami moa kusha ktnzhana ugua tainua zhanekuashkua ingui 
tunguñi makegua urru kanguma naijktzhina la ntunrru maigua 
kunzhana ugua maigua ktinzhaneka ima Te zhaginukanjina: 
Esperanza, Escudo, Ajta Ktma + Paraiso. 





Umba kinkuma ukuaurrenyi btgui urraga zhingo, ukue 

myi lamba kuaguma, ima kanguma maigua duna unkuzhipu 
dzuikamke, shekawanke, ingui abukuamke, ima kuazna 
nukurrashka ijtua negashka naijkatuna iamba bugui isa 
kujteshakuaga, zhabigakua, kt duma tuego dzira, kt. 


Ujtunbinyina mama saga nun bugul naiganguneka timba 
durrishkawa zume guanzi kuazha nukuega. 


-Dzuikumkemyi atuna ujkuhsiemyi buno she naitua 
nabirizhe nunka argua awega, kanguma shizha nekanka 
ktngui naligangekuni, liamba makegua zhinzhome guaka 
IEEE LEAR ETE TEN IELENEIE NEAR dl 
nabinzhe kinki nanunka dzinguashi nazhirru ktnzhaneka 
awanka ntnashka. 


Ima ntne gwakakuaga kawanyina ingurri nduarga dzinaia 
Iba tshihsakt kua zidua kuazha dzinukuega inguirru sherrua 
segurga, albaimke, wiwimke zhiwa mangagaka, washkangua 
inatutmnte buie eikuia naigange ktenka dzinguakanka nantmnka. 


F 4 | 
7 e 


168 “XX  Wiwas tejiendo memorias desde el corazón del mundo 





Figura 5. Mayores José 
de Jesús Alonso, María 
Francisca Malo y Alberto 
Gil. Foto: archivo grupo 
de investigación. 2020. 





Figura 6. 

Desde el territorio 
Dzwikumke. Foto: 
archivo grupo de 
investigación. 2020. 





Conflictos territoriales y memorias del resguardo Campo Alegre %% 169 


= — A ey SS a PE 
a - E AO 2 e 5 | 
za E 4 A E PP A E 
y e ore A má eS — e 
cr pa A. An 


En el proceso de defensa del territorio, el 12 de septiembre de 2018, 
entre los municipios de El Molino y Fonseca en La Guajira, fue secues- 
trado nuestro cabildo gobernador Julio Rafael Nieves. Tras la reac- 
ción de la comunidad y las autoridades de la fuerza pública se logró su 
liberación al día siguiente en el municipio de Manaure. Se desconocen 
los autores y las razones del secuestro, pero nuestro líder regresaba 

de una diligencia relacionada con nuestro proceso territorial. 


A partir del caso, la comunidad ha empezado a realizar actividades 
culturales con el apoyo de nuestros mayores, conocedores y la comuni- 
dad, en las cuales se toman decisiones de autoprotección de nuestros 
representantes y de la misma comunidad. 


Cabe resaltar que muchas de las familias ya no se encuentran en el 
albergue La Ciudadela ni en el territorio Dzwikumke, sino han retor- 
nado a Cherua en la Sierra Nevada de Santa Marta o se han despla- 
zado a veredas y barrios de Valledupar, Villanueva e incluso a Bogotá 
en busca de trabajo para poder subsistir, pero siguen a la espera del 
proceso de reubicación del resguardo. 


Geografiando el nuevo territorio 
Wiwa en Dzwikumke 


En trabajo con la comunidad del resguardo Campo Alegre asenta- 

da en El Molino, sus mayores, líderes, docentes del centro educativo 
Riveras del Maracas, jóvenes y niños, con el acompañamiento de la 
Organización Nacional Indígena de Colombia (ONIC), a través del Sis- 
tema de Información Nacional Territorial Indígena (sINTI), liderado 
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por el consejero mayor del área de territorio, Luis Felipe Rangel, 
realizamos en el año 2020 la caracterización del territorio ancestral 
en la Serranía del Perijá, municipio de El Molino, a través de ejercicios 
de cartografía social y posterior mapeo técnico. 


Elaboramos dos tipos de cartografía. En la primera identificamos las 
características y distribución del territorio de las comunidades de Dzwi- 
kumke, Shekawamke y Abukwamke, es decir, la delimitación de la zona 
de reubicación actual y las zonas solicitadas de ampliación del resguar- 
do, así como la delimitación completa del territorio ancestral. Allí in- 
cluimos las comunidades, sitios de pagamento, fuentes de agua, veredas 
cercanas e instituciones educativas, entre otros aspectos. 


En la segunda cartografía localizamos los bienes socioambienta- 
les dentro del territorio ancestral, así como los posibles riesgos 

de afectación ambiental: puntos susceptibles a incendios forestales, 
tala indiscriminada de árboles, zonas de exploración y explotación 
minera y de hidrocarburos, áreas de fumigación, así como espacios 
potenciales para actividades de cultivo, pesca, caza, zonas madera- 
bles y nacederos de agua. 


También identificamos en la parte alta de la Serranía del Perijá, entre 
los límites municipales, diversos cerros que son puntos sagrados para 
la realización de actividades espirituales y de pagamento. Estos cerros 
son llamados Mujkungega (Serranía del Perijá), Shemunduazhi (cerro 
Tres Tetas), Dulisihkawa (cerro Pintado) y Kalikukui (cerro Cerrejón). 
Estos sitios están interconectados con la Sierra Nevada de Santa Mar- 
ta, donde se encuentran los lugares positivos, y en la Serranía del Peri- 
já se ubican los lugares negativos. Su interconexión y cuidado a través 
de la espiritualidad y el conocimiento permiten que cumplamos con 
nuestro mandato de ser Wiwa. 
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Ripashama kongwiraka 
Distribución del territorio 


Sheyumun / Territorio ancestral 
Aleka / Sitios de pagamento 
Gunamanke / Comunidades 


Urragendrina / Casas 


a 
he 
Le 
o 
4%  Dumungega / Páramos 
br Bungamba / Nacederos 
Á  Akuzhiwa / Lagunas 
--  Inguna shwí / Carreteras 
AE Bunkwizhi / Cultivo de peces 
dá  Katuna / Veredas 
Hit  Nawama / Cementerio 
Pa Sizhakumke / Colegios 
(m  Ukwa kukwa / Hospital 
%,  Wun amkuna / Ríos 
ld Amingamba / Nacederos 


Kameraka mushinawa ukhte / Reubicación del Resguardo 


" =. Kameraka shwi kwega awa / Ampliación del Resguardo 








1. El Molino 

2. Abu Kaurramke 
3. Tumumke 

4. Gwigwintuke 

5. Bunkwizhi 

6. Shakanamamke 
7. Ade zhazhinguia 
8. Dzuinkanarruo 

9. Akuzhiwa 

10. Nawama 

11. Ukwatangaga 
12. Dzwinkanarrua 
13. Ade mulgakukwi 
14. Shakaungía 

15. Dzwikumke 

16. Abu Nunkanamena 
17. Shikamarrua 
18. Kunkwanarrua 





Figura 7. Mapa de la distribución del resguardo Campo Alegre, en jurisdicción 
de El Molino. Fuente: cartografía comunitaria del grupo de investigación. 2020. 
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Venezuela 





Azhi zhakuhchi 
Afectaciones ambientales 


Kunt chihkoshi / Tala de árboles 


Gunamanke / Caza de animales > a 
2. Shekaungia 


3. Shekawanke 
Kangushkausaka / Minería 4. Abukwanke 


o 5. Dzwikumke 
Kubhtain / Fumigación camerino 


Du buntsi / Abejas 7. Villanueva 


Kambukumntka Bimandzina / Fosas comunes 8. Ukwatamena 


ES 
[E 

a — Usimundzina / Residuos sólidos 
ñ 

8 

a 

+ 


9. Mankel 
+» ++ Shiku shenduneka / Exploración de petróleo AS 


10. Sheraurru 


Kwa kuna / Cultivo de peces 11. Kunkwanatama 


te 
P= Kun ingegwa / Plantas maderables 12. D. Dzwinkanarrua 
13. D. Nunkanamena 


14. D. Shokanarrua 


$ — Ujturrumamke / Urraga 
== Tankinduna / Jardín botánico 15. D. Shimrraumke 








Figura 8. Mapa de las afectaciones ambientales en el resguardo Campo 
Alegre. Fuente: cartografía comunitaria del grupo de investigación. 2020. 
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Dentro de la visión Wiwa, los sitios sagrados del territorio son puntos 
fundamentales que establecen ciertos comportamientos en la parte so- 
cial y cultural, y donde se construye la relación de convivencia armónica 
y se fortalece la cultura. Los sitios sagrados y los lugares de mayor im- 
portancia se encuentran distribuidos por todo el territorio, y su poder 
está interconectado para mantener la armonía entre el ser humano y los 
padres espirituales que están localizados dentro de ellos. En Dzwikumke 
estos lugares y sitios sagrados existen desde cuando todo estaba en os- 
curidad, para que cumplieran una función después del amanecer. 


La intención de geografiar nuestro nuevo territorio es apropiarnos y 
entender cómo está organizada nuestra madre naturaleza y las funcio- 
nes que cumple cada uno de los lugares que están dentro de ella. Tener 
el conocimiento sobre los puntos sagrados, por ejemplo, nos permi- 

te mantener un orden ancestral, lo cual nos ayuda a mejorar nuestras 
condiciones de vida en aspectos culturales, sociales y políticos. 


De esta manera podremos reconstruir la armonía y el equilibrio que 
teníamos en las tierras que habitábamos anteriormente. Asimismo, 
esperamos que estos ejercicios de mapeo nos sean útiles para compar- 
tir el conocimiento en los procesos educativos de nuestras escuelas y 
formas de gobierno propio, dado que la caracterización nos permite 
fortalecer, crear e impulsar estrategias necesarias que ayudan al cuida- 


do del territorio que nos rodea. 


0 





La intención de geografiar nuestro nuevo 
territorio es apropiarnos y entender cómo 
está organizada nuestra madre naturaleza 

y las funciones que cumple cada uno de 
los lugares que están dentro de ella. N 
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Zhamailama shama makumanko 
naijkinzhazhi kuankurra 
Memorias poéticas: nuestras 
luchas y sufrimientos 

por el territorio 












Zhamalama shama makumanko 
naljkinzhazhi kuankurra 









lgul kunznana ijkagua ugua tujtshigua 
ugua zhtnkuashka tmbanyi atuna bimirru 
zume ¡banekega. nabiga uguazhi nabinzhi 
kansttma jidua dumatua awega. 







Dzuimke Iiwa wanzhtmal nashuhkua, nuka washka 
arrumanba naigunsha bulenga asintn nanual. 









Iwa nalga naigashizha ima tinktushizna 
awankurra, washka ima kaka tunun natmnka. 





Zhaguminsha awankurra, nabinzherga uguazhi 
Imarru nakenkanyinanzhe makumtka ntname. 






Iwa unduanzhe kangumamba iba neka 
aunkurrenyi kmasha nabinzhe kawa gangul. 
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Ingul mba kanguma nukuamba mtshinawa 
Iba nekempana minsha nekuni awankurra. 


| Nabinzhimama btgui iba dzineshi dznalemyi 
mekumyi siken naiganguneka. 


Umba mozhiumke kinkuma ukujsiashka 
shamunkunyinaga dzinguaka 
umba sajja kuampanka. 












Washka ¡wa umba mozhiumke naka negashka 
undua sajja nen bunguinguma kuampana. 


Umba shamunkunyina zidua 
nairtun, ime kuazhá nankurra. 


Iwa guaka nabinzhe adenyinaga 
nalganguneka aunuka. 


Wiwa nankurremyi ¡me kuamkurra 
nabinzh gumatuska. 


Ime kual nukunkurra, kawanyina azhi zhiguanun 
nankurra, nalijkatuna awanka sisun nanega. 


Noshi moa ugua maigua maaktnzhana moa 
ugua zhaneshashka Ade Manuel Malo naima 
sha naka bugul anzhhnga naljkumasha. 


Iwa nabi zen zhiguana nalganguneka 
awanka dzinabin. 
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MANUEL MALO 








| En el año 1950 salimos del territorio ancestral, en 
| busca de mejores tierras donde pudiéramos trabajar. 














Nuestro objetivo político es nuestra visibilidad, porque 


| 


nuestro territorio lo tenemos que salvaguardar. 


El resguardo de Campo Alegre se encuentra hoy 











desplazado, pero cada día lucha para no ser olvidado. 


Hoy nos piden revocar lo que por años construimos, 
pero no lo van a lograr porque nunca desistimos. 


Lucharemos incansables por defender nuestra cultura, 
porque esa es nuestra defensa para la generación futura. 


Hoy nos toca trabajar en terrenos arrendados, para 
poder sustentar a nuestras familias que adoramos. 


En nuevas tierras empezamos otra vez a construir, 
lo que un día dejamos por querer sobrevivir. 


Nuestros viejos que hoy se fueron luchando 
por el proceso, desde el cielo nos acompañan 
iluminando nuestro progreso. 


Cuando llegamos a El Molino no había 
comunidad indígena, eso fue lo que dijeron 
los gobernantes en su oficina. 
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Hoy dificultades se presentan en el territorio 
de El Molino, con los hermanos Cari 
achiles por tierras que exigimos. 


Las acciones irresponsables del Gobierno 
nos quieren afectar, pero somos irreductibles 
y se lo vamos a demostrar. 


Hoy queremos resaltar el apoyo de nuestros 
mayores, por ayudar a salvaguardar donde 
se encuentran nuestros valores. 


Somos Wiwa que luchamos por alcanzar 
nuestro objetivo, por eso hoy dejamos claro 
que la razón son nuestros hijos. 


Con toda la trayectoria que han vivido 
las familias, decimos no a la revocatoria 
porque con lucha lo conseguimos. 


El 23 de enero del 2020 se despide Manuel Malo, 
dejando un gran legado para siempre ser recordado. 


Nos sentimos agradecidos de todos los 
que nos han apoyado, porque en algunos 
encontramos lo que hoy nos ha faltado. 
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Entrevistas realizadas por 
el equipo de investigación 


Élida Antonia Malo Malo. (13 de noviembre de 2019). Cesar. 


Manuel Antonio Malo Malo. (29 de septiembre 
de 2019). Dzwimke, La Guajira. 


Rafael Antonio Malo. (18 de agosto de 2019) Abukuamke. 


Rafael Calixto Torres Salcedo. (9 de marzo 
de 2020). Dzwimke, La Guajira. 


Rosa Daza Santa. (30 de enero del 2020). Dzwimke, La Guajira. 


Entrevistaron: Ana Elvia Nieves Daza, Luz Irene Mendoza, Dina 
Luz Pulgar Nieves, Mari Luz Pulgar Nieves y Anier Acuña Arias. 
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NABÍ WIWANZHE 
BIGAMIA TUGANANA 
NAIJKUZHIMASAHAMRA 
EL MANDATO DEL SER 
WIWA A PARTIR DE LA 
HISTORIA DE LOS LINAJES 





VULEINIS PAOLA BOLÍVAR VILLAZÓN, 
MANUEL CASTRO ALONSO, ATANASTO 
CORONADO DINGULA, JOSÉ AGUSTÍN 
CHIMOSQUERO, EDWIN GIL, JHON JAVIER 
GIL SAUNA Y JHON JAILER MALO MALO 


Inguna nalakuagamba gawi 
Los caminos metodológicos tejidos 


Nuestra motivación al desarrollar este trabajo fue conocer sobre el 
mandato del ser Wiwa a partir de la historia de los linajes. Nosotros, 
como jóvenes Wiwa, entendemos que conocer nuestra historia y los 
mandatos de cada uno de los linajes fortalece la permanencia del pue- 
blo Wiwa en el territorio ancestral. Asimismo, reconocemos que por 
diversas razones se han venido perdiendo los saberes, sentidos y roles 
asignados a cada linaje, por ello, nuestra misión es tratar que estos 
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conocimientos salvaguardados por nuestros mayores, autoridades 
y sabedores del pueblo Wiwa se visibilicen. 


A pesar de que en algún momento hemos escuchado sobre nuestros 
linajes y su historia, aún prevalece un gran desconocimiento sobre lo 
que significa ser Wiwa desde los linajes, por eso, nos planteamos como 
objetivo de investigación conocer las funciones y mandatos del pueblo 
Wiwa a partir de la historia de los linajes. 


Esta investigación partió de la premisa de generar espacios de diálogo 
entre jóvenes y autoridades que, en sí mismos, sirvieran para forta- 
lecer los valores y las prácticas culturales, así como el respeto de los 
mandatos que se desprenden de nuestros linajes. Como dijo un mayor: 
“Cada linaje articula un rol dentro del territorio”. 
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En ese sentido, indagamos a partir de los apellidos que tenemos algunos 

de los integrantes del grupo de investigación, priorizando los siguientes: / 
Malo, Gil, Bolívar y Chimosquero, sobre los cuales nos interesaba enten- | 
der los respectivos mandatos de los linajes, como forma de conocer la | 
historia propia. | 


El proceso de recolección de información fue esencialmente a través 
de diálogos con autoridades. En la comunidad de Tezhumake entre- 
vistamos a Néstor Montero y a José Mario Bolívar; en la comunidad 
de Rongoy conversamos con Rumaldo Gil y Ambrosio Chimosquero, 
quienes tienen la sabiduría sobre los linajes que cargan sus apellidos 





Gil y Chimosquero. Valga decir que la pandemia nos impidió realizar 
más entrevistas en el territorio y profundizar en otros linajes. En otras 
palabras, esta investigación es el preámbulo a un trabajo que requiere N 
continuidad en todo el pueblo Wiwa. N 


Con esta investigación esperamos transmitir a las nuevas generaciones 
el sentido de ser Wiwa y fortalecer con ello la identidad cultural, así 
como seguir impulsando preguntas en la escuela, la comunidad y la or- 
ganización alrededor de: ¿qué lo hace ser Wiwa desde el saber propio?, 
¿cuál es la responsabilidad del ser Wiwa dentro del territorio?, ¿cuáles 
son los mandatos del ser Wiwa? 


Este aparte presenta una breve identificación de algunos linajes y 
los mandatos que les corresponden, pero también, a través de escri- 
turas creativas, ilustraciones y versiones sonoras bilingúes se cuen- 


"aro 


Esperamos transmitir a las nuevas 
generaciones el sentido de ser Wiwa y 
fortalecer con ello la identidad cultural, 
así como seguir impulsando preguntas. 


ta su historia. 
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Shembuta wiwa kunzhunga 
Hallazgos tejidos. 
Mandatos de los linajes 


Hoy en día observamos que nuestro pueblo está dirigido 
no por sus linajes como lo establecen los mamonuas. 


Un linaje es un legado del pasado que se encuentra en la Ley de Origen, que 
asigna unos valores, saberes y funcionalidades de generación en genera- 

ción a cada uno de los Wiwa, lo cual conocemos como mandatos. Estos son 
fundamentales para mantener el equilibrio y la supervivencia en el territo- 
rio ancestral, ya que a partir de ejercer los mandatos podemos direccionar 
visible e invisiblemente el curso de la humanidad de los pueblos de la Sierra 
Nevada de Santa Marta. Algunos de los linajes más reconocidos son: Luabico, 
Zharneka, Zhisituga, Dumajastuga, Malungaga y Winistuga. A continuación, 
algunos de sus mandatos: 


LUABICO ZHARNERA 


Linaje wiwa correspondiente al La función de este linaje es 
territorio de Azhintujkua, el cual la de gobernar o dirigir dentro 
tiene como responsabilidad del territorio demarcado 
salvaguardar el conocimiento, ancestralmente. Además, debe 
con todos sus principios, entre cumplir con la Ley de Origen y 
las nuevas generaciones. hacerla cumplir en su entorno. 


WINISTUG MALUNGAGA 


Es el encargado de Tiene como objetivo liderar, 
llevar los mensajes, gobernar, direccionar y organizar 
transmitirlos y los procesos administrativos 
hacerles seguimiento. del territorio Wiwa. 
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Luabike: kenzhunga atshintujkua ktlga 
duma atua ounka nazhí, shinkt+nyi kuazha 
nukunka makumonka. 


Zharneka: imarru shamunku 
zhanguashunka dzimashanka 
nanzhe abu sheiumtn ugunugal. 


CST EE EE MEANS 
nainukun ka kenzhajkuhtsha awega. 


DEE ESO 
nekunka makumanka. shango 
argutin nukunka, nanzhe kenguirrata 
zume nazhi kuazha nukuega. 





Antes del amanecer y después de llegar la claridad en el mundo, había un 
padre: Serankua. Él nombró el origen y, desde ese momento, algunas ge- 
neraciones como hoy las conocemos. A cada una le dieron un nombre, un 
territorio y unos mandatos para preservar la vida. Los linajes nacieron con 
unas funciones específicas y fueron organizados en diferentes partes del te- 
rritorio. Los Wiwas quedamos en la parte alta y media de la Sierra Nevada 
como defensores y cuidadores de todos los elementos que encontramos en 
la madre naturaleza. A continuación, enunciamos los linajes de los cuatro 
pueblos de la Sierra y los lugares que tienen a su cuidado: 


ZHEUKUKY | MUKUEQUE | ZHERANKUA | LUABICO 


Linaje del Linaje del pueblo | Linaje del Linaje del 
pueblo Kogui, Kankuamo, pueblo Arhuaco, pueblo Wiwa, 
lugar lugar lugar lugar 


Makutama. | Zhendukua. Nabuzhimake. -Cherua. 
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de Luibito 


Cada uno de los linajes quedó organizado en sitios como isuamas o 
mamanuas. En la parte baja de la Sierra hay sitios marcados para llevar 
trabajos tradicionales o espirituales del pueblo Wiwa, por ejemplo, ac- 
tualmente se realizan matrimonios, bautizos, entre otros. Estas cone- 
xiones entre los lugares y los linajes deben conocerse entre las nuevas 
generaciones para que se cumplan los mandatos en cada uno de estos 
espacios sagrados o mamanuas. 


En su mayoría, los nombres que cargan los linajes fueron cambiados 
de manera forzosa en el proceso de evangelización de nuestro pueblo. 
Entonces, los sntalu nos quitaron los nombres propios para impo- 
nernos apellidos como Gil o Bolívar. A través de esto, también nos 
quisieron arrebatar los sentidos y los mandatos que tenemos. Esta 

es una de las razones por las que se han perdido los linajes y se ha 
desconocido la Ley de Origen, lo que nos ha impedido cumplir con 

el rol asignado desde las mamanuas. 


Linajes Wiwa 


Nuestros apellidos en castellano son muy conocidos en el territorio, 
pero cuando los nombramos en dumuna son pocos los que saben a qué 
hacen referencia y, mucho menos, los mandatos que guardan consigo, 
por ejemplo, el apellido Malo es parte del linaje Malungaga. A conti- 
nuación compartimos algunos linajes Wiwa, su historia y sus respecti- 
vos mandatos: 





Linaje Dumajastuga/Chimosquero 


Este linaje proviene del padre Lukabaka, a quien le indicaron recorrer 
toda la sierra y bautizar unos sitios sagrados o lugares para poder rea- 
lizar, a futuro, trabajos tradicionales o espirituales. La madre Sianuma 
tuvo unos hijos a quienes les dio un nombre, un mandato y funciones 
específicas que tendrían que aplicar para cuidar y proteger el territorio 
asignado. El padre Lukubaka no era tan bueno, era un engañador que 
se burlaba de las personas y las robaba. Había un personaje llamado 
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Siukukui, quien se dio cuenta y tuvo la valentía de dominar antes que 


amaneciera. Desde ese momento empezó a mezclarse con el tigre, y 
como se convertía en persona empezó a tener relaciones sexuales con 
los humanos. Desde allí comenzó la desconfianza de los núcleos fa- 
miliares que ya existían en los alrededores. En ese momento, el linaje 
Chimosquero empezó a aprender el sewa (conocimiento propio y an- 
cestral) para poder sanear a la madre naturaleza. 


La función del linaje Chimosquero es proteger la territorialidad y sal- 
vaguardar la sabiduría que se encuentra en el espacio físico y corporal. 
Suele hacer sus trabajos en la parte de arriba de la Sierra Nevada, en un 
lugar llamado kalua-nunkulindua, que es un espacio donde están los ma- 
manas. Existen puntos cardinales o sitios sagrados del linaje Chimos- 
quero que se encuentran en la cuenca del río Badillo: Suzhiaka, Bunkuan- 
gui, Nunkulindua y Sugulu. 
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Abu siantmtun- btuguil gema kuhkuaguma ukuendzi 
tinzhina iba dzinektnka, dzarguttn nukunka, 
dumuzhatua dzinukunka. dziguntunteshi kakaia. 


Anzhade lukabaka dzui ijkangeka gega ntmnajki 
bintnka zesiwa binkumtn nukun kamba sasi 
kukuega, zhabigumtn zhanektn nukun kamba. 


Ade lukabaka zhandunshihka nananka, zunka 
nanunka, zhangaka ntnkuame. 


Ade sheukukui zhisentshuhkuaga nunkuamerru tua ukuen 
dzi guama uguittim pana mema ruama inguga awega. 


Mema kinki zhaneshi arrukuashihka dumaga ntuntn 
zhimekuma, shihka ukuendzi zhitunega, mtn t+gaguanumpaña 
kt nenka mena zhangampana ukuamba. Meme ttgaguama 
ukuam barrua sewa shidzimpana abu inkikukua awega. 


Dumagasana abu sheumtn guama inguakunka 
kanguma dunamba dum+ zhatunka wame abu 
badia urru makegua isuamaie kakuma kumanka 
ykuna duman tshihtutn nukunkamba. 
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Linaje Zharneka/Gil 


El linaje Gil tiene asignado el espacio en Atzhintujkua. Al llegar el ama- 
necer en el mundo, estos linajes empezaron a curar y dejaron sitios sa- 
grados para transmitir nuestras prácticas culturales, como lo hacemos 
actualmente con bautizos o matrimonios. Por ello su rol es organizar al 
pueblo y mantener la política cultural en el territorio. El linaje Gil fun- 
ciona realizando trabajo tradicional para mantener el equilibrio cultural 
y cuidar a todos los seres que están en la madre tierra. 


Imarru dzuituna uiashihka atshintuhkua ktnguma 

Abu ktma kumanka, ijktnaka tshihkukua, 
shinkendzama, nekamanduna dzinjinshtn nukukamba. 
zdtmanishi zhanguashalega dzimakumanka. 


Gil sanarra Abu sheiumtnba kt duna kuaga dumtzhatutmn 
urruama inguashí inzhabizhi kukukuttmn nukunka makumanka, 
dumaga sanagarru kt zhigabiga sisa anka meke zhigua, 
guama gaguia urambarru sewa tshihshin dzimpa- uiemdzi 
gegaka yimakume mekundzi dzingunektn nukunka 

meme nazhi gema ¡siga suzhimena urru dzhimakuma. 


Wame dumaga sanarru sewaki aguma 
uguantn nukunka makumanka. 
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Relación de los mamonuas con los linajes 


Los mamonuas tienen una relación con los linajes del pueblo Wiwa: 


$ Gonawindua: sitio espiritual donde todos los seres vivos se registran. 
Gonawindua-ku: duna zhakuaguma, shihka, zhiga bigaduga 
zhikuashisha abuga awaneku. 


Y Bunkanarrwa: lugar de origen de lo masculino, que representa 
el hombre y cuidador de la madre naturaleza. 
Ade bunkuarrua: Adendzianzhe truama tshihkua shisha awaneku, 
shindziama jinsha awakuagamba. 


1 Sinsamarrua (la campana): ubicada en la cuenca baja del río Badillo, 
sirve de lugar de pagamentos para los cuatro pueblos de la Sierra. 
Sinsamarrua Abu Badía kamkeka makumanka. makegua duna saja 
gegamba kuagurra nunzhabi nekun nukunkurra. 


Entre ellos, Madre de la totuma para el zhatukwa. 
Togua abu sewa zhajtunkua nekunka mukumarika. 


Madre de los alimentos y las distintas especies de la naturaleza y sitio 
donde limita el territorio ancestral del pueblo Wiwa. 
Zhamanduna zhigobiga abu inzhabiga kuaga kuagamba. 


Mar Caribe 


Convenciones 
. Linajes "7" 

MÍ Mamonuas "3" 
A Línea Negra 
E Sierra Nevada 





ESCÚCHALO ACÁ y, 
, 


El pueblo Wiwa de la Sierra 
Nevada de Santa Marta 
tiene unos mandatos para 
mantener el equilibrio 

en el territorio. Historia de los linajes 





Antes del amanecer cuando todo era oscuridad, el pensamiento se movía 
dentro del agua y luego surgió una burbuja que hizo el mundo material. 
Así se inicia el principio, con los mamonuas, nuestro centro de gobierno. 


El padre fundador y misional del pueblo Wiwa, Ade Luabico, tiene la respon- 
sabilidad de resguardar el conocimiento con todos sus principios. 


A partir de él, surgen los primeros linajes que comenzaron a habitar en el 
territorio Wiwa, estos linajes son: Zharneka, Sertuga, Guituga, Dumajastu- 
ga, Malungaga, Zhisituga y winistuga winistuga. 
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Cada linaje se identificaba por medio de sus puntadas y los colores de 
la mochila, el vestido, el tejido del sombrero, el poporo, entre otras co- 
sas. Cuando entró la colonización al pueblo Wiwa, y en especial con la 
llegada de los capuchinos, decían que los Wiwas eran salvajes a los que 
tenían que darnos un nombre y después una identificación ante el Es- 
tado para que “accediéramos a la educación y a la salud”. 


Pero antes todos teníamos nombres tradicionales, como Shemaku, Inka- 
mako, Luka, Sezhamun, Abigu o Zalenuabikunguma, nombres que estaban 
asociados con cada linaje. Eran nombres que los capuchinos no logra- 
ban pronunciar ni escribir en sus máquinas, entonces, sin permiso, nos 
imponían nombres y apellidos como: Gil, Pinto, Sauna, Limaco, Mojica, 
Bolaño, Barro, Pastor, Solís, Daza o Bolívar, y así empezó a darse una 
mezcla que desconocía las funciones que tenía cada linaje en cada uno 
de los doce centros de gobierno del pueblo Wiwa. 
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Los centros de gobierno son conectores espirituales. Son los espacios 


donde cada linaje hace su trabajo espiritual para mantener el equilibrio 
con la naturaleza. 


Proteger y cuidar el corazón del mundo ha sido una misión encomendada 

a los cuatro pueblos de la Sierra Nevada de Santa Marta. Dentro de esta mi- 
sión, cada uno de los siete linajes del pueblo Wiwa tiene una función y un 
mandato especial según su propia historia. 


Por ejemplo, Zharneka, que es actualmente Gil, tiene un fuerte mandato 
cultural, su tarea es la de gobernar y dirigir en el territorio ancestral, or- 
ganizar los trabajos tradicionales y orientar a las personas en su accionar 
según el centro de gobierno. Los Gil son quienes lideran los procesos desde 
la parte política y cultural. 


Por su parte, el linaje Dumajastuga cumple con la vigilancia de los espa- 
cios sagrados de la Línea Negra, así como los Chimosquero son los encar- 
gados de controlar que los pagamentos y rituales sean realizados en los 
espacios sagrados. 
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HISTORIA DE LOS LINAJES 


Shekangui nunkuashinka dzirambandzi Dzinduluma zhigtrtunanka 
iwa nantnka,ade luabiko nabinzhade naigutunsha awanka 

wiwa nanunkurra na iba ktntnka tuganana nalgutshujkual 
nukunka luabikumbandzi tuganana zhiginumpana 

awanka nabinzhe abu senultmba tuganana nukunkurraga 
nalgutshujkaui nukunkurra ukuia neka aunkurramba, 
deburrumba, suzumba, kanzurrumbo, mtrkuhsalamba. 


Nabií wiwa nte nukunkurramba, neguluyina kumta 
aunukuashihka capuchinos o extranjeros. 


Ijkenushinyina naizhinguakanka ukuashihktu zhigtenaijkeunukuanka 
semaku,inkimaku, abigu, zalenabinkunguma tuganana 
nunkuarraiengui ijktnarru ijkasetsuhkunazhi zhigunaitshijtenka 
Gil, Pinto, Sauna, Mojica, Bolaño, Pastor, Solis, Daza. Kt tuganduna 
nuzhukuma ukuarrashijkturru shuhkuadunaki wargunsantimpana 


nanzhe mamunuamba wargua aunakua kuial nanagantmpana. 





TRAMAS SONORAS 
Y AUDIOVISUALES TEJIDAS 
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En esta sección se encuentran las sinopsis de dos producciones 

audiovisuales y una serie de relatos sonoros incluidos en una memoria ' 
USB, que hace parte de la caja de herramientas Juntanzas en resistencia Ñ 
por el territorio. Experiencias pedagógicas e investigativas en el Caribe 


colombiano. Les invitamos a que se animen a verlas y escucharlas. 


e) VER 





Zhamala ingui 
kuiamandunazhigusihkuma 
zhaneka aungugerru 
kuazhama nanun 

:Si dejamos de cantar 

y bailar, dejamos de existir! 


























Formato Sonoviso 

Realizadores —Zaliuman Gil, Yuinalis Mejía y Carlos Loperena. 

Duración 6 minutos. 

Año 2020 

Territorio Lugar sagrado del pueblo Wiwa, en el que se integran 
las aguas lluvias, arroyos y el mar en las playas del 
corregimiento Camarones, Riohacha (La Guajira). 

Producción Cinep/PPP, OWYBT, Golkushe. 

Financiación — Gobierno Vasco y Alboan. 

Sinopsis El pueblo Wiwa de la Sierra Nevada de Santa Marta 





enseña, en una acción de pagamento, cómo la 
sabiduría de la defensa del territorio está en 
la espiritualidad y un relacionamiento 
distinto con la madre naturaleza que 
c€ / 
nos escucha a través de cantos y 
bailes cuando le agradecemos por 
todo lo que nos da para vivir”. 


Gegaka shijka kuainukurra 

sikun nenzhabi nekun 

aunkurrashihka abu sheilumumba 
shinkundzhia zhaneka uka. 
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Shimurrua gamarrua 
zhiganuka inkiashe ingul 
inkihkua mamtununua 
Protección y defensa del espacio 
centro de gobierno del Cerro Gamarrua 


VER 3% 




















Formato Sonoro 

] Alejandro Malo Malo, Shirly Patricia Daza Montaño, Dina 
Realizadores , 

Luz Martínez Loperena y Alexander Montero Sarabia. 

Duración 6:41 minutos. 
Año 2020 
Territorio Cerro de La Gamarrua. 
Producción Cinep/PPP y OWYBT. 





Financiación — Gobierno Vasco y Alboan. 





Sinopsis 
El pueblo Wiwa de la Sierra Nevada de Santa Marta invitamos a la humanidad 
a que conozca nuestra cosmovisión de salvaguardar y defender nuestro terri- 
torio. El Cerro de la Gamarrua es un espacio sagrado, es el ombligo donde se 
desarrolla la semilla de la humanidad y naturaleza, “nosotros los seres huma- 
nos somos un elemento más en la tierra más no dueños de ella”. Hoy en día se 
encuentra amenazado por multinacionales que tienen el ojo puesto en este es- 
pacio sagrado, si este monstruo destructor de la naturaleza llegase a interrum- 
pir el orden natural afectaría este espacio, a las comunidades que lo mantienen 
con la espiritualidad y a todo el sistema natural que se encuentra interconecta- 
do con el mundo y el universo. 


Gegaka shihka kuainukurra duganyina gunasha bime kunzhazhi 
kunshamanduna inkihkua ingui inkiashe awakuaga abu 
sheiumun, zhamandunanazhe muna anzhunga ugunuka 
shimurrua gamarrua zhiganuka, kunzhunga makumanka shihka 
anshihpapa nanun dumu zhatua aunkurame. Abu sheilumun 
iwadzulamba nazhinana kuguahkunaga uma atshihthui pana 
ulemdzi azhi zhanekumpana, zu nana kuama nukuanalsana. 
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Zhetanashina. Abimundua 
shembuta 1500 

Corazón del Mundo. Decreto 
1500 -Linea Negra- 


























Formato Audiovisual 
Realizadores Adrián Vega, Cesar Arias, Duailin Arrieta, 
Emiliani Villazón, Marcos Arias y Jorge Malo. 
Duración 6:10 minutos. 
Año 2020 
Territorio Corazón del Mundo/Sierra Nevada de Santa Marta. 
Producción Cinep/PPP y OWYBT. 
Financiación — Gobierno Vasco y Alboan. 
Sinopsis 







La Línea Negra es para nosotros los Wiwa el límite 

de un territorio ancestral. En ella se demarcan los 
espacios sagrados que representan a los elementos de 

la madre y el padre, para vivir en armonía y equilibro 
entre todos los seres que habitan la Sierra Nevada de 
Santa Marta. Esta demarcación ancestral es reconocida 
por el Estado colombiano en el marco del Decreto 
1500/2018, donde reconoce 364 espacios sagrados 
marinos, terrestres e insulares que deben 
ser respetados y salvaguardados en 
cumplimiento de nuestra Ley de Origen. 


Shekangui zhunguashihka 
kunkushinanyinaga zunana kuazha 
nukuega shembuta shetazhiwa 
gulle pa, mimi tua me, shekurumaga 
iwanzdula kunzhakuhtsha ka 
nenkurraga anzhankuhtsha awega. 
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La Linea Negra 


Shetanazhiwa ingunale shembuna zhaneka 
awankabamdzi bunkuazhanekua ulashihka shigunishi 
kuama zhanunka zhinzhakustha awega moa 
dunambamgui sikun ingui boo zhungamba. 


Es un hilo invisible que rodea lo que se conoce como Sierra Nevada de Santa 
Marta y conecta uno a uno más de 347 espacios sagrados que cumplen la fun- 
ción de mantener el orden del mundo y sostener la vida de todo lo que existe 
en el plano material y espiritual. Es la que nos da la vida y nos sostiene. 






Este hilo que no se ve, por eso le llamamos 
Línea Negra. Forma una telaraña, una 
gran red que interconecta hacia adentro 
y hacia afuera diferentes puntos donde 
están las madres y los padres espiri- 
tuales de los cerros, las semillas, los 
árboles, las lagunas, los ríos, las plan- 
tas, el fuego, el aire, las estrellas, las 
nubes, los animales, las aves, los hom- 
bres, las mujeres, los niños, los mayo- 
res, todo lo que existe, lo que podemos 
ver y lo que no. Esta gran red o telaraña no 
solo cuenta con sitios sagrados en el espacio 
terrestre, sino también en el límite entre la tierra 
y el mar, y se extiende hasta lo profundo del mar. 


Dentro de la Línea Negra está el corazón del mundo. Aquí se originó la vida 
y está el centro energético del funcionamiento de todo el universo. Nosotros, 
como pueblo Wiwa, junto a los hermanos Kankuamos, Arhuacos y Kogui, te- 
nemos la misión y el mandato de cuidar y procurar el buen funcionamiento 
de la Línea Negra que ha sido nuestro territorio ancestral por miles de años. 
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Dentro de la Línea Negra está 
el corazón del mundo. Aquí se 
originó la vida y está el centro 
energético del funcionamiento 


A” / de todo el universo. 


La lucha indigena por el cuidado de la Linea Negra 


Cuidar y preservar la Línea Negra tiene una importancia cultural, 
ambiental y social para los pueblos de la Sierra Nevada, para la re- 
gión Caribe, para Colombia y el mundo, porque ella garantiza la vida 
de la naturaleza y la humanidad. 


Desde hace más de 60 años los mamos, después de consultar con la 
madre tierra, empezaron un largo camino para que la Línea Negra 
quedara reconocida y protegida por el hermanito menor, que la ha- 
bía atacado y violentado de diferentes formas. Fue así como desde 

la Sierra Nevada, caminaron durante semanas y meses hacia Bogo- 

tá para que les escucharan. Primero se lograron las Resoluciones 002 
de 1973 y 837 de 1995, pero estas no protegían lo suficiente a la Línea 
Negra. Más adelante los cuatro pueblos lograron que el hermanito me- 
nor reconociera la necesidad de revisar ese reconocimiento a nuestro 
territorio desde 1973 y todas las amenazas de los grandes proyectos 
económicos, así como los daños a la naturaleza, lo que ocurrió con el 
Auto T-849 de 2014. Este auto fue el antecedente para que se iniciara 
la interlocución, por más de cuatro años, entre el gobierno indígena 
del corazón del mundo y el Gobierno nacional, para ponerse de acuer- 
do sobre la redefinición y ampliación de lo que se había reconocido 
inicialmente como Línea Negra, y los mecanismos jurídicos y políticos 
para su protección. 
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Finalmente, en agosto de 2018, se lo- 
gró la expedición del Decreto 1500, 
conocido como Decreto de la Lí- 
nea Negra. Sin embargo, tuvi- 

mos que enfrentar: 


9 Desconocimiento sobre 
lo que es la Línea Negra 
y su importancia tanto al 
interior de la Sierra Nevada 
como por parte del hermani- 
to menor en la región Caribe y 
en el país. 


$ Desinformación y ataques de los grandes medios de comu- 
nicación, de las multinacionales y empresarios nacionales, 
y de gremios económicos del Caribe y del país. 


$ Falta de socialización del Decreto 1500/18 y ausencia de 
su implementación. Aunque el decreto fue firmado durante el 
gobierno de Juan Manuel Santos, tuvimos que dar la lucha como 
pueblos durante muchos años para que eso se diera, sin embar- 
go, después de tres años de su firma, el Gobierno no ha tenido 
la voluntad de cumplir con su implementación. 


y La demanda a la madre tierra. Hoy el Decreto 1500 de 2018 
es atacado por los gremios económicos que quieren que se re- 
voque y no se implemente, a pesar de que este protege la vida, 
las montañas, las más de 300 lagunas y 36 cuencas hídricas, 
700 especies de aves y 3000 especies de plantas. 
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Las cartografias de la Linea Negra siempre 
han estado en el territorio 


Integralidad e interconectividad 
Todos los espacios sagrados demarcados en la Línea Negra de los cua- 


tro pueblos del Corazón Mundo tienen una función en el lugar en 
que se encuentran. Esta interconexión de los 









sitios sagrados, como lo son lagunas, ríos, 
mamunuas, desembocaduras del mar, 
entre otros, existe para mantener el 
equilibrio de nuestra madre tierra. 
La Línea Negra es como el cuerpo 
humano. Para que funcione, cada 
órgano, cada parte, cada célula 
tiene un lugar dado y debe poder 
cumplir su finalidad para que todo 
el cuerpo esté bien. El orden de las 
aguas: un ejemplo de la Línea Negra 


Hay una conexión entre 7 ríos, 7 lagu- 
nas, 7 centros de gobierno y las 7 desem- 

bocaduras. En la Sierra Nevada hay 7 lagunas 
principales y un total de 36 cuencas, pero de todas ellas son 7 cuen- 
cas las principales: Ranchería, Jerez, Tapias y Palomino que desem- 
bocan en el mar directamente, y Cesar, Guatapurí y Ariguaní que 
desembocan en la ciénaga de la Zapatosa y de allí parten hasta el 
mar. Los 7 centros de gobierno al interior de la Línea Negra están en- 
tre los ríos y las desembocaduras. De ahí que el número 7 para el pue- 
blo Wiwa sea tan importante. Así como baja el agua, vuelve y sube, 
está en un ciclo permanente. 


Todos los sitios sagrados que tienen que ver con los alimentos están 
conectados entre sí, lo mismo los sitios sagrados de las enfermedades. 
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Proteger la Linea Negra es una tarea intercultural 


La libre autodeterminación de los espacios sagra- 
dos es un reconocimiento de la cosmovisión, 

del territorio de la Línea Negra, que también 
reconoce las áreas terrestres, marítimas y el 
espacio aéreo. Al igual que el reconocimiento 

de las autoridades públicas, la no entrada de las 
multinacionales, la minería y los megaproyec- 

tos dentro del territorio ancestral. Seguiremos en 





la lucha, así como nos fue mandado desde nuestra 

Ley de Origen para salvaguardar la humanidad, ya que 

si perdiéramos lo logrado con el Decreto 1500 de 2018 tendrían toda 

la libertad de entrar a nuestro territorio las multinacionales, los mega- 
proyectos, la minería, entre otros. 


Shembuna awankanekumdzi yiwetanzhe, ingul 
sgondushuinzhe, kunzhamanduma uguashe awunka abu 
shelumtumba makuma awanka shetanazhiwa zhiganuka, 


meme kunzhaname bou zhingamba kuguajkunanyina 
unashisha zhanekun nantinka shekangui shembutamba 
ambunanka makumanai, wanzhinai zhikuashishi shijka 


kuama zhanual. 
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Wiwas tejiendo memorias desde el corazón 

del mundo se terminó de editar en el mes 

de octubre de 2021 como parte de la serie 

Juntanzas en resistencia por el territorio. 
En su diseño se utilizaron las tipografías 

Fira Sans, Chaparral y Resistencias. Para su 

impresión se usó papel bond de 75 gramos. 


La serie de publicaciones JUNTANZAS EN RESISTENCIA POR EL TERRITORIO 

es el resultado de la continuidad de procesos educativos y de la implementa- 
ción de investigaciones locales participativas lideradas por el Cinep/PPP en el 
sur de La Guajira, la Sierra Nevada de Santa Marta y Cartagena. En estos procesos 
participaron jóvenes, docentes, líderes y lideresas de pueblos indígenas, con- 
sejos comunitarios afrodescendientes, organizaciones sociales y comunitarias 

e instituciones educativas, con quienes se lograron 36 sistematizaciones e inves- 
tigaciones locales participativas recogidas en los siete libros de la colección. 


El tejido conseguido a partir de diálogos interculturales e intergeneracio- 
nales con mamos, sagas y otras autoridades tradicionales en busca de me- 
morias del sentido de ser Wiwa, con el fin de rescatar saberes propios, se 
tradujo en este libro. Wiwas tejiendo memorias desde el corazón del mun- 
do recupera la historia de la imposición del castellano por medio del pro- 
ceso educativo, la importancia del baile y el canto, y los diversos ciclos 

y linajes del ser Wiwa, al igual que la importancia de defender el corazón 
del mundo de los proyectos extractivos y turísticos que lo amenazan. 
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